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编者说明 


本卷收录译著 七种: 《佛教述略》（1939)、《行云使者》（1957)、 
《社会进化论》 (1960) 、《神母道论》 (1972) 、《安慧〈三十唯识〉疏释》 
(1990) 、 《周天集》（1991 ) 、《因明蠡勺论》（手稿）。 

《佛教述略》，译者笔名季子，著者为锡兰高僧纳啰达 
(Bhikkhu Narada) 0 

《行云使者》 （Kalidasa， 又名迦里大 萨）， 印度神话。鲁迅尝 
言: “有迦黎陀萨 （Kalidasa) 者，是以传奇鸣世，间染抒情 之篇； 曰 
尔曼诗人瞿提（歌德）至崇为两间之绝唱。”梵澄以古体诗翻作百二 
十首，时在《薄伽梵歌》译成之后。 

《社会进化论》，阿罗频多亦作《社会发展的心理 学》，1916 
年 一 1918年初载于个人杂志《阿黎耶 》（A r ya)，1950 年单行本出 
版于纽约，改名为《人类循环论》 (The Human Cycle)。 所谓进化 
者，指个人、集体、国家皆内中自由之发展。阿氏视人类社会发展 
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已有三期 ：第一 ，象征期，属宗教和精神 性质； 第二，典型期，属心理 
和伦理性质,•第三，因袭期，属知识性质。设若再加前进，则当入乎 
人类之主观主义时期，即人人精神发扬，汇成光明大道。在此书 
中，大师对世界局势之成败利钝多所预见，又皆相应合也。 

《神母道论》为室利阿罗频多撰，一小册子;《安慧〈三十 唯识〉 
疏释》，佛协印行，仅流通于全国各大寺庙。 

《周天集》，阿罗频多之弟子摘取其著述之箴言也。一集分三 
百六十多条，皆人生智慧之雨露也。设若每日玩味一条，佳于学者 
埋头于高头讲章。要之，修为者，本在明悟、践行，无需宏典大册者 
也。 

《因明蠡勺论》，室利阿阇黎耶法称撰，梵澄译于1952年。手 
本页面上方抄为梵文原作。 
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Bhikkhu Narada 
锡兰比丘纳啰达著 


释尊 

释迦牟尼佛，曰悉达多(名）乔答摩(姓），中印度迦比罗国王子 
也。族刹其安人，生西历纪元前六百二十三年。 

年十六，娶耶输陀罗，居于安富尊荣者，十有二年。 

年二十九，渐有所悟。以为众生之患，在于生，老，病，死，乐者 
忧之端也，圣，贤，愚，不肖，无所逃于其间。然则离大患，去甚苦， 
必有以济之。遂出家，筚路褴缕，游行于四方，求道。学于当世长 
者先生之门，未尝不尽其学，辄弃去。盖当世之士，语人事，诚明且 
贤，言生死之际则愚且诬，譬若盲者导盲者行，未有不迷者也。 

当是时，印度之迷信，以为求解脱始于苦行。王子信之，肥遁 
陆沈，坚苦刻厉，自放于山林。如是者六年，乃至毛发衰，血液涸， 
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神思大竭。所以自苦者弥甚，去至道也弥远。 

然则此六年勤勤，果无所得耶？有之，明苦行之虚妄是已。此 
足以祛当世迷信，而解千古之惑也。由是决然舍去，特立独行，不 
毁伤以损神，不懈怠以颓性，不凝滞于物为物役，不执法为法蔽，从 
容行中道。曰 Majjhima Patipada 中道也者，其佛法之本乎。 

一日晨，坐菩提树下。晨星皎然，天风飏然，用智于玄玄，宅心 
于至寂，冥神绝境，豁然开悟，成就涅槃。涅槃者，忧患悲苦之止境 
也。王子于是乎成佛道。 

王子成佛道后，起于座，以其余生为众生说法。以身作则，示 
之典型，以济世，以度人，而无所用心。凡殷勤说教者，又四十五 
年。终因无常之大顺，人涅槃而永寂已。 

由是观之，佛，人也。其生也人也，其卒也亦人也。顾其所以 
为人者，所以自为人者，曰为完人 (Acchariya Manussa )。 完人者， 
圆满之人格也。终其身未尝为超凡之圣，未尝自命曰维示罗 
( Vishnu ) 降世，如印度教之 所崇; 亦未尝自命円救世主，赖得救以 
救人，谆谆焉诲其徒曰自度，盖德行之瑕瑜缁素，在乎个人。达摩 
波达 ( Dhammapada 冲有言 ，修道求诸己，多陀阿伽度 （Tat hagata 
如来)为之师也。 

审如是，佛示其路。遵其路以行者， 吾人; 赖他人得救以自救 
者， 难期； 由自度以度世者，有常。于泥洹经中 有云: 汝比丘，善自 
为之，为彼岸，为安隐，在汝躬，非外求也。 

进者，佛亦未尝以佛法为己私。私者，天下之细行也。其立教 
之意，盖以为至上圆满之人格，非独一己所造诣，亦人人可臻，修持 
欲得其当，示之由路而已。道性善，其恶者，物欲蔽之，未尝斥众生 
为罪人。言其初皆有纯洁清明之本性，又欲其徒之不懈也，循循然 
善诱之，以身作则。 
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圣者希列阿 （ St . Hillaire) 颂 佛曰： 传圣道，自为道中尊，其行 
无疵瑕。浮士波 曰：予 知佛深，则信好弥甚。佛之徒 将曰： 吾知之 
弥深，好之弥甚;好之弥甚，乃知之愈深耳。 

佛所传之教，曰佛教。 


明法 


佛法何谓也。其为哲学耶？为宗教耶？抑为伦理耶？质言 
之，非 哲学也，夫释尊之学，固 已凌 越千古，大 存启后 世之学者矣， 
然非具体理论组织以为思惟之用者，则非哲学也。佛法大要有三， 
H 解 （ Pariyatti) ，曰行 （ Patipatti) ，曰证 (Pativedha) ， 三者交相辅而 
互相成者也。言行与证，无所取于 文字； 言解，三藏之书可读也。 

教义存乎其中，释尊言行皆记其中。其书褒然大耶教圣 
经十一倍，一曰舭奈耶藏 ( V^najya Pitaka ) ,一切戒律也;二曰素咀 
缆藏 （Sutta Pitaka ) ，一切经也；三曰阿 B 比达磨藏 （Abhidhamma 
Pitaka ) ， 一切论议也。 

毗奈耶藏多言比丘，比丘尼行动之礼仪，与释尊之行事，而国 
风史事备焉。其书 凡五： 


甲 


Vibhanga 


一、 戒本篇 

二、 戒本篇 

乙 


Pdrdjika Pali 
Pacittiya Pali 
Khandaka 


一、 戒因缘篇(大品) 

二、 戒因缘篇(小品) 
丙律藏后篇 


Mahavagga Pali 
CulLa Vagga Pali 
Parivdra Pali 


素咀缆藏记佛语言与门徒论议之事，舍利弗 （ Sariputta )， 阿难 
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(Ananda) ， 大目犍连 （ Mogallana) ， 皆大弟子也。因才施教，因事 
说法，辞旨不同，而明道则一。其书凡 五部： 


一、长阿含经 

Digha Nikaya 

二、中阿含经 

Majjhima Nikaya 

三、杂阿含经 

Sanyutta Nikaya 

四、增一阿含经 

Anguttara Nikaya 

五、小部经典 
小部经典又分为十五书。 

Khuddaka Nikaya 

一、小诵经 

Khuddaka Pdtha 

二、法句经 

Dhamma pada 

三、自说经 

Udana 

四、如是语经 

Iti Vuttaka 

五、小经集经 

Sutta Nipata 

六、天宫事经 

Vimdna Vatthu 

七、饿鬼事经 

Petavatthu 

八、长老偈经 

Thera gat ha 

九、长老尼偈经 

Therigatha 

十、本生经 

Jataka 

十一、义释经 

Niddesa 

十二、无碍辩道经 

Palisambhidd 

十三、譬喻经 

Apaddna 

十四、佛种姓经 

Buddhavansa 

十五、所行藏经 

Cariyd Pitaka 


阿毗达磨藏于三藏书中尤为浩博，其书词甚浅而理至深。所 
持大要有四，曰识 （ Citta ) ，曰心 （ Cetasika ) ，曰色 （Rupa ) ，曰涅槃 
( Nibbana )。 所论之理，往往与今世学理暗合，哲学家资焉。其书 
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凡 七部： 

一、 法集论 

二、 分别论 

三、 论事 

四、 人施设论 

五、 界论 


Dhamma Sangani 
Vibhanga 
Kathavatthu 
Pug gala Panfiatti 
Dhdtukatha 


六、 双论 Yamaka 

七、 发趣论 Patthana 

由此观之，佛法之所持，不外乎真理，实事，非哲学或玄谈，可 
朝取而夕弃者。佛未尝以哲学鸣世，未尝以科学利物，所传者，解 
脱之大道，自度之真诠，而授其学也无尽。尝游于林中，采树叶盈 
握，谓从者 曰：诸 比丘，余所教汝者，犹此一握，所未教汝者，犹满林 
树叶也。呜呼！自人天响闷其余不可得而闻，独是为吾人之解脱 
者传，亦难得而测也。偶有启发，深合今日科学真理。 

综全世界宗教论之,独佛法与科学无违。盖一则以明物质事 
理，一则以明精神伦理，二者可以并行不悖。 

虽然，佛法非徒存于卷帙中也。三藏书诚浩博矣，非专供历史 
或文学研究之用者。要当发于行事，致之日用，盖无实验则真理不 
得明，学之然后解，解之然后行，行之然后证。要以自证为极，譬犹 
苦海之慈航，将以登彼岸焉，是亦不得谓为哲学已。 


明教 

谓佛法为宗教可乎，未可也，非迷信与崇拜之组织也。盖生信 
必基 于智识，无所取于盲从。巴利文谓此智识曰萨达 （ Saddha )， 
以为一切信仰之根本，与病者信用其医，学者服膺其师，其道一也。 
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佛法起信，曰理智，曰 IH 觉，又曰三藐三菩提。佛尝谓求道者， 
妄言不可听，传统不足法，众人之议不足畏，古先圣王之经传不足 
观，悠久成习无可取则，长者先生之言未必町信。凡有所信，必勘 
之以经验，考其与理智相侔，取其于己于人皆有福利者，乃以为真 
理，然后行。夫如是，固知佛法非迷信也。 

然则崇拜偶像者何也，佛之徒未尝崇拜偶像，未尝+拜偶像 
者，拜此偶像所代表之佛道也。菩提树为度世之标志，其义亦同， 
瞻之有像，则怵惕其中，鞠躬以就其体,则肃然无妄心，致其虔诚， 
允于精•，此造像与顶礼之所以不废也。然大智者无所用之，集中 
思虑，则宛然见佛。 

复次，佛法中无祷告，有止观，所以清净其心而已。故曰，非宗 
教也。 

然则谓为伦理可乎，无惑乎其有高尚伦理教义存，通之千古而 
可行，达于四极而无悖，非寻常伦理可与齐观。若夫 Sigalovada 
Sutta ， Vyagghapaj ja Sutta , Mangala Sutta , Karaniya Sutta ， 
Parabhava Sutta , Vasa la Sutta ， Dhammika Sutta 等，又皆伦理 
之英华，佛徒之典则，叙那 ( Sila 即伦理)者，佛学之初桄而已。 

综是以观，佛法非哲学也，非宗教也，非寻常伦理也。无以名 
之，名之曰真实之理，解脱之道，或直译巴利语曰达摩 （ Dhamma )。 
夫文字虽可形容，亦见其无象无方矣。 

要旨 

佛法要旨，在于四谛。谛者，真实不虚之理也，苦、集、灭、道是 
已。苦谛者，佛法之所由作也;集谛者，烦恼之会，苦之由也;灭谏 
者，去苦之义也，涅槃也,佛法之大归也;道谛者，达于涅槃之路也。 
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苦谛者何，生苦，老苦，病苦，死苦，烦冤会苦，爱别离苦，求不 
得苦，五阴盛苦。 

集谛者何，生、死、轮冋也，情欲相结，贪爱交杂，一曰爱欲 
( KMiatanha ) ，二曰生欲 ( HiavatanM ) ，三曰灭欲 ( Vibhavatanh ^) 。 

灭谛者何，无余也，去欲也，不求也，离也，远也，解脱也。 

道谛者何，八达之道也，一曰正见，二 HI 正思惟，三 H 正语，四 
曰正业，五曰正命，六曰正精进，七曰正念，八曰正定，八圣道也。 

此四谛者，宇宙之真理也。佛生于世，乃足以探之启之，诏示 
吾人，垂教千古。严格言之，佛法则因果律也，因果综佛法之大概。 
欲， 闵也; 苦，其果也冲道，因 也; 涅梁，其果也。 

或曰，佛法以苦谛为枢纽，则其为悲观论乎？ 曰： 非也。佛法 
非悲观，非乐观，其理介乎二者之间。藉使佛明于苦，不求解脱，谓 
为悲观论者可也。明于苦又求其解脱之方，谓佛为悲观论者不可 
也。且佛亦尝惧其徒砀轻于苦而不自拔也，则导之喜乐，盖鞞提 
( Piti ) 亦解放之正途。呜呼！毋惑乎人间之多苦矣。喜也，乐也， 
需求之暂足也。求而不得则憾生，求而得又厌生，问其欲求则无 
餍，天之庥也，人之福也，皆苦之端也。乃觉覆载徒宽，苦趣弥漫， 
苟众苦皆莫之侵，则如叔本华尔所云，嫉妒厌离，又以黑衣冠见矣。 

去欲所以去苦，去苦必趋八达，八达通于涅槃，参之以经验而 
后信，故曰佛法真实不虚。可以推，可以明，可以行，可以证，非玄 
虚之道也。 . 

更申论之，佛法中无诡秘之理，邪幻之术，则亦无迷信。无迷 
信则无霸道，无迫害，无惑溺。亘二千五百年间，未尝有暴君乱主 
挟佛法操白刃以相劫持，未尝流一滴血为行教之争，未尝有专制强 
迫之术以要信。何也？盖佛理不基于感情，而基于 正智; 不以信徒 
之多寡为盛衰，而以信徒之德业为隐显也。 
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昔者优波离 （ Upali ) 尝学道于尼干他那陀弗 （Nigantha 
NMaputta )， 见佛受教，生大欣慰，请从佛游。佛不可 ，曰： 尝试思 
之，长者如君，宜乎三思而后行。优波离曰 ：世尊 ，如愚信奉外道, 
彼人者，将挟我游于通衢，走相告曰，若富人已归我 教矣; 今世尊则 
曰：宜 乎审慎而后从，旨哉！渊渊之量乎。出语人曰 ：余已 一再皈 
依三宝矣。 

观于此，则知佛法者，仁恕之教也，精神在至公，在坚忍，坚忍 
则推恩，至公则明理，故能煦育万物，陶泽天下。朗之以智慧 
( PafiM )， 溥之以大悲 （ Kanma )， 宜其拯溺俗于沉流，拔幽根于重 
劫矣。 

复次，佛尝语人曰 ：宜乎 汝为之，宜乎汝不为之。曰宜乎宜乎 
者，非命之也，乃启之也,故慈爱普及愚夫愚妇及于众生焉。 

尝试考之，唯佛乃全世界废除奴隶制度之第一人。印度阶级 
观念至深，佛则辟之甚力，尝言所以分贵贱者，在于行事为高尚为 
卑下，不在于初生为奴隶为婆罗门。阶级悬殊无间焉，肤色区别无 
间焉，不二门中，一律平等,渔猎者，樵苏者，执受者，婆罗门者，乃 
至优倡下贱之人，皆得为比丘、比丘尼，持戒律，受阶位。优波离 
( Upali ) 剃发者也，而为 戒师; 苏里他 ( Sunita ) 粪除不洁者也，佛亲 
为说法而 成道; 安鸠里摩那 ( Angulimala ) 剧盗也，则化为慈悲之圣 
者•，恶人阿那瓦迦 （ Alavaka ) 皈依佛矣，则为苏达般那 （ Sotapan - 
na ); 倡者安巴帕黎 ( Ambapali ) 又成阿罗汉。凡斯之例，屡见三藏 
书中，故知佛门广开，无种姓阶级之封矣。 

又尝考之,唯佛又为尊重女权之先觉。世人大佛法，而隘其卑 
视女人，此一隅之见也。太子姨母摩诃波阇波提 （Pagpati Gota - 
mi ) 求人藉，佛以仪法不便，难之，然终为开比丘尼之法门，且以楷 
玛 ( Khema ) 与乌拍那凡那 （U ppalavanna ) 与舍利弗 （Saripu tta ) 大 
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目健连 （ Moggallana) 同科。 

昔日科萨那 (Kosala) 王生女，郁然不乐，佛说 偈曰： 

我王善思惟 女子较男子 
更为圣善裔 当生大欢喜 

于 华氏邑 （ Vajji) 中，女子之自由亦视为七繁荣道之一，佛推 
重女性之处往往于行事见之，尝推许其女弟子为信徒中之#绝优 
异者云。 

更尝考之，佛尝废除动物虐待，训其徒戒杀，将推慈爱于禽兽 
蝼蚁。生命虽小，不宜毁伤，凡在含生，莫不重其性命也。 

故为佛之徒者，皆将弘博斯旨，广慈悲于众生，自同化于万品， 
不宜有种族、阶级、性别之介然矣。 

综上诸端，皆佛法要旨。其基本教义，又分述之，曰种业，13轮 
回，曰涅槃。 


明业(羯摩 Kamma ) 


万物同宇而异体，人生同世而异运。人世，不齐者也。人伦并 
处，则有生于安乐，长于富贵，成于仁义 者矣; 则有生于忧患，长于 
贫苦，悖于仁义 者矣； 有守道笃行而终身困乏者，人惑之，世亦违 
之;有污漫暴乱而终身富顺安乐者，人信之，世亦顺之。均是人也， 
何此贵而彼贱也？何此寿而彼夭也？何此强而彼弱也？何此美而 
彼陋也？何此智而彼愚也？何此富而乐而彼贫且哀也？呜呼！何 
人世之不平也？其不平者何也？虽圣智有弗能辨矣？岂偶然乎? 
抑无意之际遇乎？ 

自科学家视之，事无偶然者，无无意者。谓事有偶然者，譬犹 
谓此书无所自来也。然则上帝任意为之乎？自佛徒视之，亦不能 
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以此归咎于仁爱无私之上帝。有谓有大自在天王者，曰摩醯首罗 
(Mahesvara)， 全能永存，无所不在，乃一切法之创造者。而自佛 
教理法论者 （Vijftaptimatrata Siddhi Sastra) 视之，彼执非理，所以 
者何？ 

“创造者非永存，非永存者不能无所不在，不能无所不在者非 
绝对。 

“果其为永存矣，无所不在矣，又全能全德矣，则当于无论何时 
何处，突然生一切法。 

“谓创进因意念及事象而定也，则与所执之绝对原因相违；反 
之，意念及事象亦应突然生，盖其生之之原因长在”。 

谓上帝为万物之创造主，万物，不外物也，则上帝造善亦造不 
善也。 

谓上帝无不知也，无不见也，无不仁也，无不能也，无不公也。 
则其造人之始，必知人类之将来。然造成罪恶，刑戮，及非所以善 
生者,何也？且谓无不能也，则造一无疠疫，灾荒，地震，之世界可 
也？不如是，则其非全能可知也，且円无不仁也。则造一安利众 
生，无颠危困苦之世界可也？不如是，则其非无不仁可知也。 

且以此贫而彼富，以此苦而彼乐者，非平也。谓此显然不平中 
有至公，又乌乎可也。 

故佛之徒斥上帝创造者之说，谓为不稽。 

“或曰，人之所以不齐者，遗传异也，环境异也。无惑乎遗传与 
环境皆足以资之，然不足为人类悬殊特异之辩也。不然，孪生之 
子，同形貌，同禀赋，而性情异焉，智慧异焉，德行又异焉，抑又何 
也?” 

凡此不齐，佛理解之 u ，由于羯摩。羯摩者,个人之种业也，因 
果关系也，一切行动实自为之。安乐，忧患，悉自为之。天堂自为 
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之，地狱亦自为之，命运实手创之，一己即一己之羯摩 。 Cula Ka - 
mma Vibhanga Sutta 记佛曰 .•“ 所有一切众生，皆自有其羯摩。为 
所有，为遗传，为因缘，为亲亲，为安隐，所以区别众生，分上下也。” 

浅言之，羯摩者，行业也；深言之，福德与非福德之抉择也 
(Kusala Akusala Cetana )。 ‘ 

佛法以不齐之故，归之羯摩。然不以万物皆由羯摩，不然，人 
事无可为，盖种业必归于不善也。人将不为善，信种业必无疾苦 
也，病亦不医，是又近于谬执也。佛法论羯摩之道 凡五： 

一曰 Kamma Niyama 因果论也，为善业者结果善，为不善业 
者结果不善之类。 

二曰 Utu Niy & ma 物质论也(无机体），例如四时之运。 

三曰 Bija NiySma 种因论也，如穀从穀生。 

四曰 Citta Niyama 心智论也，如唯识理论 Citta Vithi 。 

五 H Dhamma Niyama 名实论也，如吸引力等，如菩提萨埵最 
后生世之情况。 

故知羯摩者，宇宙间五道之-耳。 

然而理有不可不明者，种业应不淆于赏善罚恶之谈，以无神， 
焉有赏善罚恶之为者，佛法以为凡夫之苦乐，盖善行恶行之自然结 
果云。 


生死 

种业存则重生起。生，种业之现 象也; 死，现象之暂终也。生 
物之死，生非灭也，其机体之暂灭，使生之力无火也。夫生若浮寄， 
暂见忽终，资生之力，种业非尽，则此生之识方终，彼生之涂启矣。 
生之初有死，死之初有生，生死恒相续，周还不断，谓之轮回 
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( Sansara ) ，循环之道也。 

然则轮回之始为何？生命之始为何？ 佛曰： “轮回，无始者也。 
生命从无始来，封于无知，纷于周流,生生之道不息，其始不可知者 
也。”生果有实矣，则必有其始，生固无实矣，为波流矣，为动力矣， 
则要于无始。 

或曰生固有实也，穷往者之际，必且有始也，有始也者，造物主 
也。 

审如是，则造物者又焉所自始也。 

神学者必闩，上帝造物主也，非人所可知也。则将问 曰： “固其 
德性匪人所可思议矣，人乌乎知之，乌得谓其为造物主也?” 

固知求有始于无始中，不若求转轮之因业，致其力，使此生之 
波流，止于涅槃。 

无忧而又常乐也，夫如是，必且以此生为始，反求生存之迹，而 
深思其故矣。 

自佛法观之，人与众生，皆名色也。名色者 (Nama Rupa )， 
精神与物质相错综之和合也。其变不穷，疾不弹指，相续之顷，未 
尝或同，而体有万殊，形难为状。譬若二人之貌，未有同者，庶几仿 
佛焉，其德性则相楚越矣。 

今且求本来于未生前，则见生人于胎，乃雌雄二细胞之和合， 
此已经生物学证明，毋庸置议。但二细胞之外更何有乎，科学家难 
言之，因不明何以“此人”独生于此和合，而非彼人也。佛理释之以 
三事，盖和合之外，更有精神动力存。 佛言: “诸比丘，生命之成，系 
于三者之和合。雌雄之合，苟非雌性之适当期，精神动力 （ Gan - 
dhabba ) 无有，则生命不生。雌雄之合，适会雌性之适当期，又有精 
神动力，则生命成。”此原素见于阿毗达摩中，曰连续识 ( Patisandi - 
vinn 色 na ) 。 
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顾此精神动力之原因何在，人智有限，未尝能明，佛标明此理, 
未始非发两间之玄微，超人智之绝诣也。尝言连续识之初起，依于 
前生生识之方终。断续终始，则有巨力为之，即羯摩也。 

则有求此理之实证者，此不能有试验室实证，第可以常理推。 
有批评 者曰： “姑不论余辈信仰过去之生存与否，求补学术之缺陷， 
释人事之难明者，此足以资之，可谓为唯一有理之假设。孪生之 
子，貌相似而性 不同; 又若莎士比亚之流，学力未极于玄微，所见又 
封于一隅，而写情状物，靡有不工，形色人物，种种毕肖，其智识何 
自而生？他若天才之奇嶷，儿童之夙慧，既非经验所得，又非力学 
而能。凡此，唯转生与羯摩足以释之。推夫全世界人类之不齐，体 
貌之差别，精神之善恶，环境之云泥，皆莫非此由矣。” 

佛谓羯摩之因，因无明， Avijja 谓不明乎四谛也。无明为生死 
之由，由无明以至于明，则生死之道断。分析之论，具于后篇。（论 
因缘） 


因缘 (Paticca Samuppada ) 


因缘者，所以阐轮回之置论，非所以诠进化之 通理; 所以究诸 
苦之自来，而非释生存之原起者也。先无其事，而从彼生 曰因； 素 
有其分，而从彼起曰缘。因缘者，展转相感，互相由藉而有之谓也。 

夫生死之际，若循环矣，必要其始，初曰无明。无明者，邪见妄 
执，常在冥间，正知识之蒙蔽也。而诸行动生之，造作有善恶，善恶 
有影响，则轮转之道不息，欲脱其恶趣，舍善行末由也。由是而生 
生生之识,所以连续过去与现在 者也； 由是而生之名色，由是而通 
之六入，由是而达之触觉，由是而接之以受，此五者，过去行动之结 
果，生命之被动面也。受之必有爱，爱之必有取，取之必有有，有者 
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种业之因也。由是而生生，由是而有老死、忧、悲、苦、恼。此十二 
者，因缘之顺序，因生则缘生，因灭则缘灭。 

反是以推，理愈明矣。老死必囿于有机体，则必限于具六入之 
有机体也。是则必有所自，故必有生，生者过去行动（曰羯摩)之结 
果。是则定于取，取必由于爱，爱必起于受，受必生于六人与对象 
之荡摩，故囿于名色。是则必 生丁识 ，识者过去之造作为之，造作 
有善恶，并皆无明为之也。 

顺序以求之，无明缘行，行缘识，识缘名色，名色缘六人，六人 
缘触，触缘受，受缘爱，爱缘取，取缘有，有缘生，生缘老死忧悲苦 
恼。前二端属过去，中八事属现在，末二端属未来。无明灭则行 
灭，行灭则识灭，识灭则名色灭，名色灭则六人灭，六人灭则触灭， 
触灭则受灭，受灭则爱灭，爱灭则取灭，取灭则有灭，有灭则生灭， 
生灭则老死忧悲苦恼灭。夫然后，苦之端息矣。 

因缘相续，往还无际，其始不得而明，盖生命之波流何自封于 
无知，亦不能明也。虽然，止斯流于涅槃，则其末(轮回）立见矣。 

无神 

天之道，周流六虚，阴阳 消息; 地之道，寒暑相推，新陈代谢;人 
之道，少长老死，生生繁衍，无常住者也，无永存者也。今且曰有神 
者，长存而不灭，乌有所谓长存者，又奚自而不灭也。佛法以有神 
论为大惑，降世之说为愚诬，六道之说为外道。穷究竟，佛之徒未 
尝知有所谓神者，曰诸天，曰人，曰畜生，皆种业一时之现象也；曰 
存在，曰生物，方便言之也。严格言之，曰生物曰存在者，无非名色 
之和合矣。 

数十年前，科学家析物质之极微，止于原子。今且有更从而分 
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析之者，则曰 ：“原 子包括电磁力，电子。电子摩荡其中，无有所谓 
正动反动相调和之静境也。” 

伯克黎 ( Berkley ) 以为原子者，玄想之境也，无形之力者，灵魂 
也。 

休姆 ( Hume ) 观于诸识，以为心识境外，无物质也，以为永久 
之自我不存。其 言曰： “有哲学家者，以为吾人无时不自知矣。自 
觉其有生，自觉其长存，故以为我者至明且确也。余则不然，尝力 
求所谓自我者，踬于识境而已。则为凉燠，为光暗，为爱憎，为苦乐 
矣。不知此‘自我’者，果何在也;不知舍识以外，何 有也; 又不知将 
更使我为空虚者何有也。” 

柏格森 ( Bergson ) 有言，诸识皆暂现，识境又无不变，其变无所 
止。变止，则识终矣;识者，变而已。 

然佛标此义于恒河之侧,二千五百余年矣。自佛法视之，万物 
皆力量与德性之表现，名色乃识境之综和。识之本体，可以三观， 
一 曰遗传 (UppAda) ，二曰固定 （ Tbiti ) ，三 曰相续 （ Bhanga) 。 ~ 本 
体 ( Unit ) 灭，则另•本体生。前想非后想，识境不 同也; 后想亦不 
殊于前想，种业力之一贯也。 

吾人当明所谓识者，非若环之相钩，车之相联。其状也，如长 
江大河，浩汤无涯，涵汇百川。中流之所集注，又浸灌于外，其生也 
犹发源，其逝也犹归海。其波澜之汹涌迅奋，不可以仿佛。说怪者 
曰：思 想之疾，若电光之速度千万分 之一； 而科学者 有曰： 电光一 
闪，中含百万以太之波。斯二者，盖相类也。 

于此识境之波流中，有后先，无上下，已生之境不重生，后境不 
同于先境。然举世皆惑于幻象，以相续为永久，哗然举灵魂不变之 
说，曰安达 ( Atta ) 者，乃一切行动之主持。呜呼！谬矣。 

复次，所谓生存者，犹-•闪之电光也。电光之起，如星星花。 
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然不可以分别观，其疾未容有一瞬。虽善学者，亦未必见此星星之 
相续也。譬若見轮辗地，相接在于一点。生物之存在，亦不过一刹 
那。此现在也，而又成过去也。人之所以为人者，在于眼前一刹 
那。现在之人，即过去之人，将来之人，又现在之人也。 

或曰 ：果无 灵魂者，则重生者何也？ 曰： 重生无有也,生命既 
止，业力亦迁，又化为他形。比丘西那伽那 曰：“ 无相也，不知其所 
往也; 而有相焉，则现在也。可以为湿生，化生，可以为天人阿修 
罗。有相之一形既灭，迁化之长往仍存。果有适当之因缘，则重以 
他名相见。” 

佛法不否认人格之存在也，所示者，真实实空。个人之称曰刹 
咀那 (Santana), 流动相续之意也，包括精神形体二原素，个人之业 
力，则从而系之。“诸原素相汇合，不限于今生，溯其源于未生，广 
其流于来生，则是佛法与灵魂论与他教之我执相似者。”虽然，亦有 
别于外道矣。 

涅槃 

生死相续，展转不能已。求其止，则止于涅槃，佛法之指归也。 
巴利语曰涅 (Ni) 王那 （Vana)， 涅者， 止也； 王那者，爱也。止其爱 
也，爱止矣，憎止矣，无明止矣，涅槃之道也。 

佛曰： 世间如猛火聚，火何自生，生于爱憎，生于无明，生于老 
死忧悲苦恼。何以止之，止于涅槃。 

虽然，涅槃者，非空境也，非灭境也，谓之空与灭者，人智之不 
明也。盲者生未尝见火，谓火无 有也; 游鱼问于大龟 曰：水 以外有 
物乎？ 曰：陆地也; 其为洋洋者乎？曰非也。其为汩汩者乎？曰非 
也。其为滔滔者乎？浩浩者乎？曰非也。游鱼怫然曰谋言也，乌 
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有所谓陆地者乎，鼓鳍而逝。人之智，亦犹是矣。 

涅槃非空非灭，无文字足以形容。语言道断，将必有以谓之， 
谓之 U : 不生，不始，不形，不作，可谓长久，可谓可想,可谓常乐也。 

圣言量立义，又有二端，曰有余依涅槃，曰无余依涅槃，涅槃无 
二致也。生前与死后不同也，犹有色身，犹有因而涅槃之结体，曰 
有余依涅槃;形神尽矣，根基不存矣，曰无余依涅槃。罗汉，声闻， 
缘觉，诸佛生时成就涅槃，然不能常乐无间也，盖有余依;及其体 
灭，乃无余依，涅槃之究竟也。 

涅槃非有所，非可超生之天国，求备于己身之道而已， 

由路 

涅槃,何由而得也？遵八正道而已。举其大要有三，缺一不 
可，曰戒 （ Sila )， 曰定（三摩地 San ^ dhi ), 曰慧（般若 Panna > 0 ；-£ 
者，操之在己，持之在心，故佛说 偈曰： 

诸恶莫作众善奉行 
自净其心是诸佛行 

清净其心矣，乃先持戒 ，一 日戒杀以弘慈，二曰戒盗以安命，三 
曰戒淫以洁性，四曰戒妄以诚意，五曰戒饮酒以防乱。守此五者不 
失，然后可进于八关，十戒，皆佛法之首要也。 

学佛者，宜乎独身，宜乎俭生，宜乎固穷，宜乎保躬，宜乎节饮 
食，所以制放逸之行，利精进也。 

果精进能渐，求道能坚,意识有制，言行有节，必且解体世纷， 
结志区外矣，则业力为之。 偈曰： 

家居如窟劳事所积 
出家长闲自得且乐 
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如是，则为比丘，生活将自求其穷苦，则具四大戒，一者如 Pa - 
timokkha 之所云，二者制欲，三者净行，四者净业。 

有坚固之戒行，然后学为止观，修三摩地，致之元静，朗其灵 
照，无非屏斥妄虑，集思念于一端而已。先慎择一物试之，所见无 
非此物者，渐能去一切想矣。虽然，其难有五，一曰意欲，二曰嗔 
恚，三曰昏怠，四曰愚痴，五 tl 惑乱。五者悉去，然后能静妙无为， 
有禅那 ( JharnO 之乐,端凝而又至虚者也。于是五种神通，宛转可 
致 ， Abhinna 一曰天眼 （ Dibbacakkhu ) ，二曰天耳 （ Dibbasota ) ，三 
曰识宿命 （Pubbenivasanussati Nana ) » 四曰他心 （Paracitta 
Vijanana ) ，五曰如意 ( Iddhividhai ) 。此五者，菩萨道之初阶也。 

虽然，其情感犹在也，其虚寂盖受制于止观。思虑虽纯，情感 
或将有奔放不自持者，则要于般若，故戒定者，犹之清道。而慧者 
(Vipassana Panna ) »乃识本真，还其自来，观其有相，自是灭感情 
之所余，达修行之绝诣。 

如是，则身心清净，如净琉璃，观一切法，不外三态，一曰无住 
( Anicca ) ，二 b ) 皆苦 ( Dukkha ) ，三曰无灵 （ Anatta ) „生命者，为川 
流，为相续，为无间。天上天下，无所自致其乐，乐者，又无所不悲。 
而不住者又无不苦，不住且苦，流变而不穷，乌有所谓永久真实之 
自我也。 

果也，三要并修，精进不已，必有一日，成就涅槃。则我执既 
破，法执亦空，断二重障，去诸疑惑，是为预流果 ( Sotaparma )。 预 
流者，人趋向涅架之波流也。果生生之欲未尽，则犹当七生，从此 
更深求之。断欲界 （Kamaraga ) 与修惑 （Patigha ) ，则得一来果 
( Sakackgami )， 一来者，未得阿罗汉道之前，犹当一生世间也。欲 
界修惑尽断矣，无余矣，则曰不还果 ( Anagami ) ，不求生天，不求生 
世，则其死后，生于净土。净土者 （ Suddhavasa )， 得不还果者与阿 
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罗汉之所居也。 

虽然，犹未尽也，学道者得不还果，更进不已。除其余分，曰色 
界 （ ROparaga) ，曰无色界 （ ArQpar 自 ga) ，曰思惑 （ M § naD !， 曰不定 
( Uddhacca )， 日无明 （ Avij #)。 五者皆断，则成阿罗汉果。 

至于此，则知所求者得矣，苦恼除矣，生生之愿绝矣，涅槃之道 
行矣，学佛之事毕矣。夫然后，跻天莫喻其高，忧患去之弥远，而涅 
槃之福德，乃无尽云。古之阿罗汉有 颂曰： 

善愿与智慧思念与正道 
一切戒行足由是以精进 
乃得大解脱世法所难名 

愿一切众生，咸同斯福。 






行云使者 




主题 


印度神话，夜叉大抵皆善类，性情温和，为财神之 侍役; 后起之 
说，谓其不善者，则食人。财神三足而八齿，印度神坛无其造像，所 
居在北方凯那萨 （ KailSsa ) 地，园林富丽，天帝湿婆 （ Siva ) 常居其 
屮。于是有夜叉者，以侍应失谨,得罪其主，被贬谪至南方罗摩山， 
咒禁一年。此夜叉所苦，在与其爱妻久别。雨季至，垂天之云起于 
南海，且将北行至喜玛拉耶山，夜叉见之，遂托致音问于其妇，极言 
相思之苦，慰以谪限不久当满，终可相见云。——全诗主题如是。 




原作格调 


全诗百二十首，每首四行，每行十七音，称 Mand § krinta ， 义译 
可谓“缓转格”。音三成节，有长短轻重之分，诵之虽无韵，然亦备 
抑扬顿挫之妙。十七音轻重分配，举例 如次： 

Premalapaih , priyavitaranaih , prinitalif^anadyair 

Mandakranta , tadanu niyatam , vasyatameti bala . 

'I I I - - I -- I --- 

直表长音重，弧表短音轻，此无从出之华文者。 



行云使者 (卷上) 


愁深爱侣在离居， 
夜叉失职由狂愚。 
神通福力既褫夺， 
一年迁谪严咒拘。 
禅那迦女沐浴处， 
水乃圣洁清可愉。 
彷徨茂树密阴下， 
窟宅罗摩空山孤。 


禅那迦 ( Janaka ) 之女即息妲 （ SitU , 为罗摩 （ RSma ) 之妻。罗 
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摩偕其妻及弟游留国外，至于南方，所过之处，皆留胜迹。然罗摩 
山亦无定处。或谓在今那迦坡城 ( Nagpore ) 稍北。 


此山索居度八月， 

腕瘦金钏离肌肤。 

情多所欢感仳别， 

初秋朔日闲忧盱。 

忽睹峰端黑云拥， 

变化悦目留须臾。 

宛如巨象戏崖岸， 

撩牙抵土为嬸娱。 

“初秋”原文为 A 宑 ^ ha ， 约当阳历七月初，雨季开始之际。 


且为浮云立踟蹰， 
激我遐慕君其由。 
富神侍者久眺望， 
凝思暗泪禁不流。 
世间安乐人， 
看云内情变； 
况于拥颈欢， 
道远不相见！ 




__ 行云使者 

印俗雨季行者多归家安息，而云起又雨季将临之征也。故有 
激其思慕云云。 

四 

欲因浮云通我辞， 

寄辞平善劳相思， 

缘为所欢释忧瘁， 

仲秋之月良在兹！ 

撷集鲜花披药草， 

欢然致敬循规仪。 

中情奋踊欣有托， 

爱语委宛长言之。 

“劳相思”三字足成。 

“释忧瘁”句，原义直译当为“缘使爱妻得活故”。 

南国雨季，同余土之芳春。时当“仲秋之月” (&^ vapa )， 即雨 
月也。 

药草，梵文 Ku 相 a ， 拉丁名 Wrightea antidysenterica ， 其花亦 
可献于神之物。如仪，仪常有八 物:水 、牛乳、吉祥草、酸牛乳、酥 
油、米、麦、白芥子。另说诸物亦有出人，如花、芝麻、黄色粉等。但 
亦因所敬之神而异。如拜太阳，则用檀香木粉和水及少许鲜花已 
足，此拜云则少许鲜花而已。物有不备者，敬拜时以意为之云。 
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五 

孰是烟光水气身， 

太空聚合为 浮云； 

孰知将命能奉使， 

必有情命通殷勤。 

衷怀激切不 暇计， 

夜叉析愿遽以闻； 

自性可怜情是苦， 

有无思虑无由分。 

(以上五首叙事。此后直至全书终毕，皆夜叉向行云所说之 

词。） 


六 


君之姓系世闻名， 

“洪潦垂天”氏所生。 
形变自在为佐卿， 
我知故尔于君呈： 
命运力兮可奈何， 
远离亲串伤我情！ 
祈求盛德倘虚果， 
胜求下士愿满盈。 
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据 Brahmanda - Purana 云所生之渊源有三:一、火；二、大梵 
之呼吸（即 风）； 三、因陀罗所斫断之山（即土）。此第三种，原名濮 
史羯那，中涵大量之水，最为可怖，劫末时洪水从天下注，即此物 

云。 

原文因陀罗之谋士，姑译曰“佐卿”。因陀罗为空界之神，司降 
雨。故云为其佐。 


七 

云兮！君是恼热之人皈依处！ 

我以富神之怒离所欢。 

请君为我寄消息， 

往彼大城名“宝观”，一一 
自在夜叉第宅光烂烂， 

其外逍遥园中湿 婆安； 

光耀乃自新月之华冠 

神话中谓湿婆之冠为新月。 

“大城”原义不过“居处”而已。“宝观” ( AlakO , 义译，财神及 
其眷属如夜叉，紧那罗(传说为马面人身之怪物)等所居也。 

八 


君苦高翔游 太空; 
思妇仰首首如蓬， 
暗喜行人归可卜， 





32 


徐梵澄文集 


掠上卷发窥君容。 

人非依倚与我异， 

见君密迩心 无恫； 

岂忘妃匹彼所恋， 

一自离别伤忧忡。 

此首前四行原文较简，直译当作:“君登于风路 ( 即 空）， 行役人 
之妇握卷发之端望焉，由信心故喜悦。” 

“密迩” ( sariinaddhe )， 原注为“从事于职责”，另解谓“出现以 
开始此雨 季”; 另义亦“以种种装备而出现”。注家于此说皆牵强。 
“遍漫”，“密近”，“紧接”，“联系”，皆本义也;> 兹取“密近”义。 

九 

惠风缓缓吹君行， 

君左有鸟名戴 I ， 

嚶鸣睦耳情欢欣。 

鸿雁环列戾高冥， 

感念俦匹怀乐妊。—— 

真成悦目愉君心。 

“戴铎”传说除雨水外，不饮 他水。 梵文名 Citaka , 拉丁名 Cu - 
culus Melanoleucus 0 诗歌中尝及之。印度古俗尚右，然亦说孔雀 
及榧鸟与戴鸷或其他雄鸟在左飞行，甚为吉祥云。希腊鸟在身右 
飞行为吉利，罗马人贵其在左。此说出 Bharata Mallika 。 

“鸿雁” ValSka ， 注家谓为“雁之雌者” ( Vaka ) -一拉丁名 
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Ardea Torra et Putea 。 雨季为其交配之季 r 故睹云至而乐焉。 

十 

君行无阻必可见， 

君之弟妇殊 淑贞； 

劳心余日计归程， 

残命不断相 思萦； 

女子如花娇爱盈， 

常于离别命顿倾， 

矢志期望延此生。 

十_ 


闻君快意之轰雷, —— 

能使土壤生菌而 增肥； 

往彼圣湖曼那萨， 

白鹤奋翅俱 北飞； 

长途饥渴复何有， 

莲芽寸断为糇餐， 

送君别于宝晶岭， 

南山一顶高崔巍。 

凯拉萨，据神话姑称为“宝晶岭”，亦见下第六十首。说在喜玛 
拉耶山之南而与之平行。曼那萨湖则在此两山之间，雨季中白鹤， 
凫鹭等多栖止其处。“饥渴”五字并“南山”句，皆顺原义足成。 
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众中尊敬“罗岵主”， 
足迹留印在山腰， 
拥此高峰君密友， 
挚爱不变中 情昭； 
久别与君为好会， 
乃尔热泪纵横浇； 
便当别去游逍遥。 


众人之所尊，徇唐人旧译曰“众中尊”。罗岵一姓之主，谓之 
“罗岵主”，即罗摩(见前），该姓之英主也。 

十三 

请初听我为君说， 

于君便捷之行程； 

次乃授君以使信， 

乃是饮耳之辞令。 

云兮！ 

止止山巅息足更前行， 

劳劳流泉且饮殊轻清。 


“饮耳”，入耳也。直译。 

“止止”“劳劳”二句，顺原文词气。 
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十四 

山头是否风吹去？—— 

成就仙妇情 率真； 

仰面看君行奋迅， 

诧生惊异心逡巡。 

起于是处湿苇末， 

君当北首高 天伸； 

中途慎避彼方象， 

庞躯大体前威震。 

“成就仙”原乃凡人，修仙而得神力者。位置介于人与神之间。 
印度古说，八方各有神象，象各有其名。然此“方象”，说者谓 
即是佛教因明论师大域龙，盖梵文原是一字，“大域”即“方”，“龙” 
亦是“象”，—— Dignaga ——近于单文孤证。 

“華” ( nicula ) ，拉丁名 Barringtonia acutangula 。 

十五 

“蚁 封山” 前君可见， 

一段因陀罗系弓； 

杂宝嵌成光散乱， 

耀君玄体美且崇， 

有如孔雀羽彩丽， 

华饰“遍入天”身为牧童。 
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“蚁封山”，义译前”亦“东”义。说者谓此云之行程，当过中 

岭- Vindhya 印度中部东西山脉-之东。 

因陀罗之弓，即虹。从别称曰“破山神”。 

神话遍入天即克释拏，身体青黑色，尝为牧童，善吹笛，与诸少 
女嬉戏于文林多 ( Vfindavana ) 林间云。云蓄雨而色黑，故以为喻。 

十六 

农功收获唯君恃， 

村妇翘首凝其眸， 

不识风情送波目， 

但有喜爱光芒流。 

耒耜新翻土香郁， 

君登玛那之 高丘； 

稍往西方更北指， 

疾行迈往君无留。 


玛那 ( Mala ) 地方已不可考。说者谓或在今之 Ruttunpoor 城 
以北。或谓“ 玛那” 义即“高丘”，非地名。姑并存。大致非雨则田 
不可耕，故农妇喜望 云霓。 


十七 


君为霖谢灭 野火， 
以首戴君“芒果山”; 
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君既长途倦行役， 
彼自感激缘无悭。 
戍陀人且怀夙惠， 
旧友投止无反颜， 
况于如此高人班? 


“芒果山”义译， AmrakO . da ， 或系今 Narmada 河附近之 Omer - 
kuntuk 山，在“中岭”东部。云为雨而灭山上森林野火，故谓山有 
感激之意。山顶云封，故曰以首拥戴之云。 

十八 

君似膏髻居上头， 

果林为缘拥四周， 

芒果熟后光油油。 

如地之乳中心黝， 

旁乃广博雪 色柔； 

兹山美境臻倩幽， 

上天仙侣回青眸。 

十九 

樵妇幽栖树为室， 

少留连 : 处登前程； 

洒罢蓄雨行更疾， 

下方迅过山路平。 
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远眺中岭石嶒崚， 

山足鸣吼长河萦， 

细分诸道流破碎， 

宛似巨象体画交纵横。 


山中林木深茂，往往有数树联荫，形成一窝,为樵妇休息之处， 
谓之 kufija ， 姑译曰“树室”。 

“中岭” ( Vindhya ) 乃横隔南北印度之山脉。字义或谓从“阻 
隔 ” (vaindha dhySyanti ) 而得，所阻者太阳也。此一带山地，东西 
滨海，北方数处滨于恒河，南界戈达河 ( GocMvari ) ，殊为广阔。 

“鸣吼” （ Rev §) 河，即 NarmadS 河，又称 Somodbhava , 
MekalakanyakS 。 发源中岭之“芒果山”。八百英里西人海。 

以彩色画象身，为装饰，意取吉祥。 


蘑葡林丛阻流水， 
水带野象额液香， 
君既为霖吐所蓄， 
进饮此水姑徜徉。 
云兮天风不能撼， 
有此实魄身中藏。 
体内空虚遘轻贱， 
充实厚重臻荣皇。 


野象怀春之际，额左右各有一毛孔，流出汗液，如花之香，是故 




常曰“香象”。 
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二十一 

“迦淡闻”树花初睹， 

半吐丝蕊兼青黄。 

“康达黎”花苞始现， 

其叶可食在泽旁。 

君为濡洒林土香， 

彼将示君前 路长； 

看花食叶闻香起， 

为蜂为鹿为象王。 

“迦淡闻” ( nipa ) ， 从古音译自 kadamba 者。 

末句原文只一字紐 rar ^ ab ， 而“蜂”、“鹿”、“象”三义皆备，只合 
并存，义乃圆足。 


二十二 

友乎！我思君行虽欲速， 
乐致使命于我亲， 

“羯库遮”花香澈处， 

山山留住成遛迆。 

孔雀乐君眼出泪， 

雍鸣有似欢呼频。 

-如何但愿行侁侁！ 
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羯库庶 （ kakuja ) 或作 kakubha ， 花树名，音译。拉丁名 Pen - 
taptera Arjuna 。 

野孔雀在中印度极多，多栖沼泽，雨季为其交配期，故诗中常 
道及之。 


二十三 

“十堡乡”中君稍伫， 

周缭园林开白花。 

村落寺观下食鸟， 

巢筑往往争纷拿。 

蓊蔔 林际实垂黑， 

飞过数日留鹅驾。 

“十堡乡” ( Da 沾1抽 b )， 义译。 Daia 合而成。其地或谓即 
古之 DosareneCPtolemy 所记） ，在 中印度 Madhyadesa 之东南，即 
今之 Chhattisgad 云。 

“白花”，梵文名 Ketaka ， 拉丁名 Pandanus odoratissimus 。 

二十四 


此乡有名都， 
其名未地沙。 
君行过兹邑， 

乐愿骤得满已奢。 
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隐隐轻雷生水涯， 
下饮江水味柔嘉， 
颦眉如面动波斜。 


未地沙 （Vidisa ) ，似即今之 Nfelwa 省中 Bhilsah 城。江名 
Vetravati ， 存而未译。喻江如美人也。今名 Betwah ， 在中岭之北， 
经 Malwa Allahabad 之西南角，三百四十英里人于 Jumna 河。 

二+五 

小山卑栖息劳苦， 

“迦淡闻”花喜乍开， 

如身毛竖乐君偎。 

山中石窟喷香埃， 

神女用之作欢媒， 

见说城人年不颓。 

小山，如义，非某山专指。山花得雨而开，如身毛喜竖。 

二十六 

少休长林君更前， 

名园两岸临清川， 

素馨初苞吐芳妍， 

洒以新滴增润鲜。 

采花女子颜色嫣， 
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拂拭颊汗伤耳莲; 


便与荫蔽俄迁延。 


“清川”，—— MalW 地方，多有小河，其水清澈，皆自中岭流 
下 ，岸 多垂柳，间以种种花药。故不必指某一河流。原文是 naga 
nadi ， 意义为“山流”，另本或作“新流”，或作“林流”，要之译作“清 
川”，于义无违。 


二十七 

取道迂回仍北向， 

白垩大栋高崔巍， 

乌长厚谊君无违， 

闪波流电光辉辉， 

眩掣眼角城中妃； 

君若不乐其无归。 

乌长 ( Ujjayini )， 古之名都，相传此诗作者迦利大萨之居处，亦 
Vikramaditya 王之所都云。今仍其名。 

“其无归”，原义为“其受绐”。 意谓: “若此而未加欣赏，则君亦 
虚生已。”改作“其无归”义同而较允。 

二十八 


似闻腰带轻铃响， 
乃是江流动雁喧。 
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涡旋如脐波如语， 

款语委曲辞吐吞； 

中途若遇中岭水， 

便与脉脉相温存。 

女悦所欢初有许， 

整襟暗示是情言。 

中岭水 ( Nirvindhya )， 泛指。-全首经译者稍加曲折。若 

直译第一语为“其一行水禽之腰带与波浪之喧声（冲击）丁丁相和 
者”(指此江水），则难解矣。 


二十九 


疏发一辫水， 

清浅流潺潸。 

岸树落黄叶， 

彼美成苍颜。 

相思为君瘦， 

君福殊 未悭； 

若渡信度河， 

当与袪弱孱。 

信度河 ( Sindhu ) ，亦唐时旧翻。 

辫发为寡妇或思妇之装，了无华饰。——河以炎暑常涸，仅余 
一细流;雨季至，此云当大雨，使其水满也。 
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三十 

行至此乡阿文悌， 

村中耆老能说乌陀之 旧闻； 

乃往名都卫沙罗， 

富盛弘丽固如云。 

诸天神仙乐将极， 

善行有果酬辛勤， 

余福携持降 人世， 

宛似天堂光耀之一分。 

阿文悌，卫沙罗，皆乌长城名。第二十七首中已言及，故曰“固 
如云”。 

“乌陀”衍那 （ Udayana )， 乃乌长故事。 般 提阿多 （ Pradyota) 
为乌长国王，欲以爱女配邻国王桑遮耶，然此女 Vbavadatt ^ i 于梦 
中见婆蹉王 (Vatsar 啦)而悦之。设计传达其意，婆蹉王遂自其父 
及许婚之王前强夺之去。婆蹉王乃库沙洲主。——此古代流传故 
事，今无可考。 

印度教信仰，地上有七处，人逝必得 解脱; 乌长或阿文悌其一 
也。七 处为： 

Ayodhya Mathura Maya Kaa Kanci Avantika Dvaravati (cai- 
va saptaita mok^adayikab ) 。 

世间行善者，虽因陀罗之天堂享乐，犹不足以酬报，乃以天堂 
最华美之•部分俱下凡尘，更由是修成最后解脱云。 
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三 H — 

清晨河上来天风， 
传声悠远鸿雁雍， 
莲花开处带香浓， 
悦怿躯体感乐融, • 
妇女欢极苏疲慵， 
如人媚语谐耦从。 


河名息般 ( Sipra )。 

“雍”声原义为“陶醉而美悦(不清晰)之和 鸣声' 此首甚有修改。 

三十二 

珍珠大串为项链， 

中垂宝石辉衆煌.， 

青 葱翁翠光狹越.， 

珊瑚螺贝可亿量0 
市廛充斥尽环宝4 
睹此直觉虚海藏。 

三十三 

是赴婆蹉国王 

夺去般提阿多之爱女， 
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是处即此国王 

金多罗树之园林， 

是处曾过纳那吉象 
怒拔所系树， 

——-如是村人述此 

以与远来亲戚相欢寻。 

三十四 


鬓鬟香雾出窗牖， 
合泽与君增体肥。 
献以舞蹈敬爱客， 
家禽孔雀如亲依。 
室中花气芳霏霏， 
丽躯白足染茜绯， 
息君跋涉之旅腓。 

三十五 

颈色亦何似我主? 
湿婆侍者劳久望。 
准提之夫三界王， 
园林圣地君徜徉。 
乾闼河中嬉少女， 
脂粉气杂莲风香。 
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神话谓湿婆 (& va ) 为宇宙间一大神，夫人名准提 （ Ca ^ i )， 即 
杜迦 （ DurgA )。 （故事见 Markandeya Purgpa ) 故又称“准提主”。 
群神搅牛乳海而求甘露（即不死药），先有海底之毒药浮出，烟焰熏 
天，群生将绝。大梵命湿婆消之，湿婆乃取此毒药吞下，阻于喉间, 
虽无所伤，而颈色亦变青黑。——此处拟行云之色，如湿婆之颈 
色。——后世佛乘“青项观音” V 源出于此。 

三界，一说地，空，天;.另说地狱，人世，天堂。前 i 兑较古。 
乾闼河，名 Gandhavatio 


三十六 


云兮！ 

非时君过“大黑寺”， 

待至日落西望迷， 

始作沉雷隐声低， 

晚祷湿婆如击鼓， 

尽得果愿蒙福提。 

“大黑寺”，祀湿婆之寺也。早午晚之祷祀 (SandhyO 凡三 ，皆 
撞钟伐鼓吹螺，夜叉教云停于此晚祷时，作雷声如鼓。 

“日落”句直译当为“直至日前行为视境”，则亦可作“直至日 
出”，而其祷 为曱祷 矣。 


三十七 


款步赴节铃佩珊， 
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手中长柄珍宝烂， 
轻挥麈尾力欲殚， 
娱神女儿舞未阑; 
润以滴露濡甲丹。 
时复侧睨青云端， 
如蜂一列星眸寒。 


“濡甲 丹”三 字微变原义。原义是指爪伤痕痛，洒以水滴则舒 
和云。然指爪之伤是别相，濡指甲上所涂之色，是通相，全首皆属 
通相，似较合。 


三十八 

举臂如林结圆环， 

神光烨如日衔山， 

蔷薇新花漫朱殷， 

象皮赤湿血驳斑， 

湿婆起舞意转闲。 

神媪嘉君之诚款， 

解忧睇视能开颜。 

注者谓湿婆尝杀一野象，薄暮辄披其皮起舞.，湿婆夫人即“神 
媪” ( Bhjivani 名 PgrvaU ) ，睹之不乐也。行云至幻作象皮形，拥其 
颈而湿婆亦起舞，故曰往慰其意;而夫人嘉之，无赤皮可怖相云。 
“举臂如林”，湿婆之相也。神话中说大智大能 ，辄 以千眼千手 
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Java 英译 China rose ， 姑译“蔷薇”。俟专家订正。 

三十九 

宵行姝子归好逑， 

踯躅驰道夜色幽， 

以针难刺黑暗稠。 

掣电生光照冥搜， 

灿如试石磨 金镠； 

轰雷暴雨慎勿投， 

可怜多惧君毋尤。 

“以针”句，原义谓黑暗之浓密，可以针刺穿也。此加“难”字。 
“灿如”句，原义黑夜如试金石，闪电划空，如以金划之也。 

四十 

何处高楼夜安止， 

檐际暝鸽相因依， 

君侣电光劳迤逦， 

初睹日出君速起， 

余程不怠良朋使。 


神话谓云之夫人为电光。全书末首亦及之。 
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四十一 

所欢情妒相思恼， 

此是亲为拭泪时。 

莲容清露泫然滋， 

君速离彼朝曰曦， 

彼归为与整颜仪， 

君若障手彼不怡。 

神话: 太阳为莲花之爱人。 “手” 谓太阳光线。 

四十二 

较如菡萏白鱼跃， 

眼波投射为 君明； 

涵君自然之丽影， 

泓水澄澈如 心清； 

毋然遽去恝无情。 


泓水 ( Gambhim ) ，义译。在湿婆庙侧,该地诸河流之一也。 

四十三 

似褪青襦仍手系， 

水落岸荻挽不垂， 
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斜依难别君自持， 
罗襟微解舍者谁。 


此首于原义甚有删改。 


四+四 


因君湿土发薰郁， 

香象吸饮鸣 咆咻； 

野生无花果潜熟， 

凉风在下随君流， 

送君直至神山头。 

神山 （ Devagiri )， 义译。或系今之 Dewagur ， 恰在乌长之北。 
有塞建陀庙 ， Skanda 即 K § rtikeya ， 似为古之名胜。 

四十五 

今君已是香花云， 

往以香花散天身， 

洒以恒河水清新， 

是处常驻大战神， 

太阳光耀非比伦， 

新月冠尊曾置火神口， 

留此护持婆萨之天军。 
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大战神即塞建陀 （ Skanda ， 唐人音翻），乃“新月冠尊”即湿婆 
之子。湿婆尝以己身之元神置于火神之焰中，火神小堪其重，移于 
恒河。化为婴儿，流转于六星间 （ K . rttika 即 Pleiades )， 为此六神所 
育，故名 K & ttikeya ; 因其流转于芦荻 (、 ra ) 丛，故亦名“芦获生” 
( Sarajanma ). 生七日而杀一阿修罗名 Taraka 者，遂解诸天之厄。 
婆萨波 ( Vasava ) 即因陀罗 （ Indra ), 《韦陀》之雷电神也。 

四十六 


圆眼光华遗尾羽， 

压鬓青莲簪并妩， 

爱子之故乐神姥； 

新月冠辉眼角芒， 

神之孔雀为君舞。 

君兮散花作沉雷， 

回声传应山无数。 

“神姥”即湿婆夫人(见前三十八，注），耳上常簪青莲。塞建陀 
为湿婆所孤生，常跨一孔雀而手弓矢，姥爱之，故簪其孔雀所堕之 
羽。 

“无数”二字足成。 


四十七 

芦荻生神劳久侍， 
逶迤大道君行前， 
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双双回避乐童仙， 

惧君濡缓手中弦。 

君当垂下只候蓝提天， 

屠牛祭血流地化长川。 

蓝提天 (Kantideva) 王名，为婆罗多 (Bharata) 之第六世， Sanslqti 之 
子。巨富好施，平生多作大祭祀，事见《维示奴古事记》。 

四十八 

下饮清江盗色黔， 

天上仙侣凝窥觇， 

水阔遥睹成纤纤， 

宛如白练珍珠串， 

鸦鹘青宝为庄严。 

“清江”，诗中未举何名。注家谓是 Carmapvati ， 出自中岭西北 
者。 

克释拏之肤色青黑。云收水气愈多则色同，故谓之为“盗克释 
拏之色者”。 

“宛如”句原义“如地之一珠串”。 

四十九 


渡江君往“十城”去， 
变化形态呈 恢奇； 
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城中女子善盼睐， 
清扬微动舒长眉。 
黑眸闪灼光葳蕤， 


白花摇处蜂相追。 


“十城” ( Ddap ura ) ，据字义则一地有 十城; 另说“十城”为一城 
之名。且谓即蓝提天城。是或系今之 Rintimpore 或 Rantampore 
城。 

“白花” (kunda) 即 jasminum pubescens 。 “蜂”喻阵子，见上三 
十七。 


五十 

流影入圣乡.，遂过句卢地， 

刹帝利战场，往事固可识， 

阿琼弯劲弓，射杀千军帅， 

如君挥猛雨，洒落芰 荷翠。 

“圣乡 ”（ Brahm § vartta )， 地在 Sarasvati 河与 Dnsadvati 河之 
间，谓系天神常止之地云。 

句卢地 ( Kum - Kgetra ) 及阿琼 ( Arjima )， 事皆出《摩诃婆罗多》 
史诗，参拙译《薄伽梵歌》 注。 


五 -f - 


犁子不赴战，为爱亲串亲， 
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光樽映明眸，能弃芳醪醇； 

所缘饮此水，君亦吸 清漘； 

徒是肤色黧，中怀更纯真。 

犁子 ( Uflgali )， 古武士。克释拏 （ Krishna ) 之长兄。嗜酒，尝 
与其妻 Revati 共饮，眸子映杯中。所用兵器为一犁铁.，钩敌堕马 
而棒杀之。又名掣夫 （ Samkarsana ) ，大力罗摩 （Balarama ) ，酒亲 
(Halipriya ) 等。常着青衣，故名青饰或青衣 （ Nilambara , 
Nilavastra ) 0 婆罗多大战，双方皆亲属，犁子去之。往各神圣地朝 
拜。饮此 ( Sarasvati ) 河水，遂止酒。河发源喜玛拉雅南麓，经句卢 
地西北，流人大沙漠中。河亦“智慧女神”名。 

五十二 


握住商波发， 
手指新月题， 

浪花轻笑对高黎， 
夫人妒面长眉低， 
六万王子登天梯， 
发源雪藏崇山王， 
始出天门之金溪， 
称曰遮奴之爱女 f 
是此高阜君当跻。 


此首咏恒河。 

神话 :恒河 ( Gang 幻为遮奴 ( jahnu ) 之女，未下人间以前，在湿 
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婆——即商波 dambhu ) ——之发中徘徊，新月乃湿婆首饰也。高 
黎 ( Gauri ) 即湿婆夫人 ( PSrvati )， 夫人意此女得宠而妒之云。 

萨迦罗 ( Sagara ) 王有子六万。作第一百次马祭时，因陀罗盗 
其马往地下，置迦比罗 （ Kapila ) 仙人侧，六万王子寻至其处，责仙 
人盗其祭马，仙人怒，燔六万王子成煨烬。至萨迦罗王之曾孙 
( Bhagiratha ) 力修苦行，求得天上恒河之水，流至下界，涤其骨灰， 
六万王子魂魄乃得升天云。原文作“萨迦罗王子”。 

羯那恪罗 ( Kanakhala ) 是恒河下雪山至平地处。今恒河下降 
离康恪尔 ( Kankhal ) 约二英里，或即此一名之变。或谓其地产金， 
故名。地近 ( HaridWra )， 姑译“天门”。亦存“金”字义，较允。（此 
首若多存音翻，必成咒语，非诗。） 

五十三 

君如方象欲往饮， 

斜挂在天身倒披； 

清深一碧光琉璃， 

流照君影旋增辉， 

丽夺优那长汇归。 


优那 ( Jumna ) 即 Yamuna 河之水，汇归恒河，而不及恒河之水 
白。汇处在 Praygga ， 即 Allahabad , 

“丽夺”句原义是“汇合之处，似不在 Pra 舛 ga 处矣”。意指二 
水相合处固甚美，然得君黑影人水，其美丽顿夺。 
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五十四 


麝脐留香在磐石， 

山中积雪白皑皑， 

恒河之水兹山来， 

君因少休止山嵬。 

三眼之神牛牴角， 

块然起君如土堆。 

“三眼之神”即湿婆，其第三眼在两眉之间。所骑之牛为乳白 
色。牛好以角牴泥堆堤岸诸处，与象同，见第二首。以白牛喻雪 
山，以云喻土块。意象殊美。 


五十五 

杉枝相磨戛，火生风更吹， 

星星燎牦尾，势欲燔 山时； 

君应下千瀑，尽息使不支；-— 

富人之货财，用灭贫苦为。 

“杉” （ Sarala ) ，拉丁名 Pinus longifolia ; “耗牛”名 Bos Grunni - 
ens ， 其尾常用作绳拂——诗意牛尾被爇，必负痛狂奔，因而使火蔓 
延林薄。 
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五十六 

八足之兽怀怒嗔， 
常欲上拿攫君身， 
投掷堕地空碎首， 
离道而往无遵循; 
便下乱雹击散走， 
谁作无益非可颦。 


“八足之兽” ( Sarabha ) ，神话中动物也。 

五十七 


成就仙人常敬礼， 

石上足迹留明痕。 

君当右绕致恭敬， 

皈彼首冠新月尊。 

信者睹兹消罪业， 

身逝登天生永存。 

“首冠新月尊”，即湿婆。见前七，四五，四六，五二诸首。“永 
存”句原义为罪业消除之后，可入天堂永为湿婆随从者 Gana 之一， 
此以“吉祥神”为其长云。 
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五十八 

妙响虚风满篁丛， 

三城克捷歌战功， 

紧那罗女唱未终， 

鼓声空谷应丰隆， 

兽主大乐方合同。 

魔筑三城，金城在天，银城在空，铁城在地，湿婆皆克之云。 
“兽主”即湿婆。 

“大乐”之合凡三 :器乐 ，声乐，舞蹈。 

五十九 

胜处雪山缘，一一堪 踯躅； 

横度君姿美，黝如大神足。 

当其笑雄王，遂使气恧蹓。 

毕古英雄荣誉路， 

飞凫作门高车谷， 

一一 过此君当北行速。 

毕古氏之英雄 ( Bhyigupati ) ，即 ParakirSma ， 乃天神降世，为仙 
人 Jamadagni 之子，原为摧毁刹帝利族姓而生世者,湿婆教养之于 
凯拉萨山，学成，南下，一箭破高车 ( Krauftca ) 山，遂开谷口。 

“大神”乃维师鲁，第五世降生为一诛儒，往化雄猛之王子巴力 




徐梵澄文集 _ 

( Bali )。 时巴力已将诸天神皆驱逐出境矣，方为祭祀,祭祀已，布 
施如仪，此侏儒婆罗门踽行至其前，乞三步地以建一茅舍，巴力怪 
其所求之少也，许之，倾水于其右手以示信。侏儒谓即此已过多 
矣; 遂变形，顿然身体巨大，弥满 h 下，一步跨地，一步越天，返问巴 
力第三步之地何在耶？巴力大惭，悟此即维师鲁也，愿断首以谢。 
维师鲁知其心服已，仍许其为王，统治番达隆 （ Pandalon ) 地，且许 
以每年于十月望日，下凡一次云。 

六+ 

“十头罗刹”拔山处， 

凯拉萨峰筋络弛， 

冰镜莹涵仙女姿， 

耸天如立白 荷支； 

乃是湿婆大笑千曰积， 

高骞君往为上客„ 

凯拉萨峰，见前神话谓此山皆各种宝石所成。“十头罗刹” 
即 Ravana , 尝欲拔此山移往锡兰，摇之欲起，故与喜玛拉耶山余脉 
不相紧接，而湿婆恹之下，罗刹遂逃。 

三眼神之笑为白色，逐日所积，遂成雪山云。 

六十一 


望君徘徊峰外缘， 
腻脂尘捣眉黛玄， 
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象牙新琢雪山妍， 

睇视不厌穷光鲜， 

美如犁子青袍皂披肩。 

犁子，见前第五十一首注。 

眉黛，常用乃黑煤烟，以状云层。 

六十二 

脱除臂上蛇环钏， 
商波高黎携手仙， 
步上逍遥之峰巅， 
岭坡路径珠玑填； 

君当凝聚中不宣， 
斜上涡曲舒卷卷， 
作阶导引登蹁跹。 

商波，高黎，见前第五十二首注。 

湿婆之臂钏为蛇。 


六十三 

天女环佩摩，锋棱必君触， 
转旋如机纽，灌水为沐浴， 
酣嬉值炎暑，言别自难促， 
便当下巨雷，乱耳骇 相属。 
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此首稍晦。 yantradharagrha 原义为“以机械导引流水之浴 
室”。环佩之金属，必有锋棱，摩触含水之云而雨降，譬如旋自来水 
之纽塞则水注云。 


六十四 


圣湖曼那萨， 

实生金莲花。 

东方神象濡首饮， 

爽如面幂欢刹那。 

满愿之树新抽芽， 

拂以和风似飘纱， 

种种嬉娱以适意， 

云兮游乐水之涯。 

曼那萨 ( M ^ iasa )， 传说为喜玛拉耶山间之大湖，说为恒河与 
雅鲁藏布江二水所发源处。至今尚无地理上之实据云。 

神话，有树名“满愿” ( Kalpa - vrik ? a ), 凡有所求，辄可从之取得 


云。 


六十五 

可那嘉都在郎怀， 
垂下恒河如 练帔; 
随意卷舒君自识。 
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楼阁支云云吐水， 

对君时节如有情， 

美人辫发编珠委。 

可那嘉 ( Alak §) ，即财神所居之都。喻如女子，以凯拉萨山为 
其郎。 

此上卷铺陈地理，风物，人情，皆基托于神话。弥漫一玄秘之 
色。其在吾华诗坛，则“賦”之流也。凡诗六十五首。诸本间有一 
二首文字不同。兹所据为摩林纳他注疏本心 ； m )， 亦通常 
流行本也。 




行衣使者（卷下 0)) 


电波流媚如丰容， 
虹霓丽色雕 缋同， 
倡舞乐奏咽鼓纵， 
渊妙睦耳声雷隆。 


内涵水镜光玲珑, 
琢磨平地玉 青璁; 


①原作或系一长篇而未分卷，通行本则分二卷。此下初十四首，极力敷陈財神 
所都之富丽，曰“是处”“是处”，第十五至第二十二首，则描绘其居处之优美，第二十三 
至第三十八首，尽道其妻愁苦之情，第三十九至第五十二为所寄之音信,末三首为恳托 
之词。 结构严密，层次井然，篇幅停匀，愈进愈臻高境;分卷亦在适当之处。 
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刺天君自郁高起， 

彼亦楼观摩苍穹。 

是处与君能比崇。 

此首以都城宫殿人物之美，此拟行 云:美 女如电，彩绘如虹，乐 
鼓如雷，地平如水等，稍见诗人使事之妙。以华文诗拟之，此可谓 
“赋而比’’。在梵文则比必有三事，能比，所比，德性。 


美人长发分梳白痕际， 

簪以因君而开迦淡闻， 

室莉莎花摇耳鬓， 

雁来红花垂窬燻， 

罗陀那粉傅面如黄银， 

素馨新吐 M 结薰， 

手把菡萏戏温文。 

天竺多花，然每季亦有其最名贵者，年六季，每季二月。 

迦淡闻花 （ Nipa) 即 Kadamba (Nauclea Kadamba )。 
雨季开 Vargi 。 

室莉莎花 Sirica (Mimosa Sirisa) 0 
夏季开 Gri§ma 。 

雁来红花 Kuruvaka (Gomphraena globosa )。 

春季开 Vasanta 。 

罗陀那花 Lodhra (Symplocos racemosa) „ 
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冬季开 Hemanta 。 

素馨花 Kunda (Jasmimum pubescens )。 

露季开会 iSira 。 

菡萏即莲花 Kamala 0 
秋季开 Sarat 。 

原诗诸花表季次第，为秋、露、冬、春、夏、雨。译时诸季花略有 
前后排列不同。存其拉丁名，以俟专家订正。——此首颇有润色 
之处。 




醉蜂声涌潮， 
花树长 不凋； 
飞鸿行列下， 
湖莲长不谢。 

延颈喈喈孔 雀驯， 
尾羽常开光 四射; 
新月破暗扬清辉， 
是处长年乐遥夜。 

四 


舍田欢笑泪无因， 
苦是相思合更亲， 
别自恼生缘小忤， 
此中无不少年身。 
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此首将原文之“爱神’’“夜叉”诸字皆删，而义亦未损。 

五 

琉璃为地砌台平， 

明星辉映如花萦， 

携持佳丽步盈盈。 

满愿树生“爱果”芳醪倾。 

似君沉沉发远响， 

更鼓缓缓传幽清。 


岸树荫波却炎景， 

恒河轻风送清冷， 

是间游戏好女神仙求， 

握拳藏钩金沙费寻省。 

GQ # iama ^ 游戏，同于古之“藏钩”。握珍宝埋沙中再寻之也。 
恒河，遵注义。 MandikinI 。 岸树，树名 Mandiira 。 

七 


暗解襟带纽， 
旋夺罗衣轻。 
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彩粉急投掷， 

不灭珠灯明。 

嬉戏尽怜娇欲绝， 

是间少女唇含櫻。 

神话，夜明珠为灯，不灭，欲暗则以粉投之云。 

“櫻”，原文作“频婆果 ” Bimba (Bryonia grandis )， 常语也。此 
首颇有删改。 


八 

是处层楼高七级， 
如君之客风吹入， 
画图色润因濡湿。 
旋生惊怖出窗棂， 
散如烟雾破凝集。 


印俗每拜神及节庆，必以粉画图案于地。若洒以雨，必非其主 
人所乐矣，故曰“惊怖’’云云。 

“七级”遵注义。 


九 

流苏垂系明月珠， 
映月生水零露濡， 
不因君阻光绮逾。 





_ 行云使者 _ 

午夜回身脱郎抱， 

清气吸饮疲慵苏，—— 

是处倩女颜敷愉。 

明月珠，神话谓其吸收月光，散之为露气云。 

十 

财库无空虚，爱语增婉娈； 

妖姬与名倡，曰曰侍 游衍； 

富神擅荣名，少女歌喉啭。—— 

是处乐游苑，夜又情独缱。 

“少女”句，原意是“紧那罗”有美妙之歌喉者，高唱以赞美财富 
神之荣誉云。 

十一 

发上曼陀罗，身摇自飘落》 

耳上金莲花，堕散离 拊萼； 

胸前珍珠链，乃亦断缨络。 

夜来舞女踪，日出途可索。 

“曼陀罗”，花名 MandSra ， 音译 。 Erythrina Indica 。 此首稍变 
原义。 
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独有满愿树， 

能生天锦衣， 

妍花并新苞， 

所以丽容辉， 

美酒善能发英眄， 

茜青 染足如莲绯。—— 

种种严饰珍嫔妃。 

此谓酒、膏、珍饰，诸物皆“满愿树”所生。见前第五首，“爱果” 
乃酒名。 


十三 

青骢毛色暗中叶， 
速与日骥争 超骧； 
战象岳立额液下， 
似君如雨挥淋浪； 
勇士争先摧劲敌， 

“十头罗刹”曾敢当; 
笑月之剑痕创伤， 
乃使佩带无精光。 


“笑月，，，罗刹之剑名。光芒与月争辉也。 
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十四 

知是富神之友所居处， 

爱神不敢弯弓引 蜂弦； 

乃有巧妇颦眉射流目， 

发必中的冷痴为之颠。 

“富神之友”，即“湿婆”。“湿婆”曾以第三眼之光焚毙“爱神”， 
后又使其复生。“爱神”之弓弦乃蜜蜂排列而成云。 

十五 

是处富神府北是吾宅， 

遥望彩丽如虹圆拱门。 

宅畔“曼陀罗”花树， 

爱如己子余妻所植存， 

伸手可撷垂垂簇簇新花繁。 

十六 


方池翡翠玉阶斜, 
中满灿烂金莲花， 
光腻琉璃作莲茎， 
凫鹭 悠悠弄清影。 
曼那萨湖知在近, 
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看君忘忧不复省。 

注家谓“忘忧”者，虽云至而雨季临，凫鹭不忧池水之浑浊也。 
是处之美，使于曼那萨湖亦不记忆矣。 

十七 

池外“游盘山”，峰琢鸦青玉。 

黄金羊角蕉，周环美清瞩； 

睹君身外缘，闪电光熇熇， 

余妻爱其地，-我念增怅触。 

十八 

白藤花窟素馨篱， 

近是处生双树奇； 

绛树“无忧”新叶披， 

“含羞”之树美 与宜： 

——其一欲得佳人左足蹈， 

一佯“求愿”欲得芳醪劳。 

“白藤花” （ M § dhavi ) ，拉丁名 Gaetnera racemosa ， 又名 Banis - 
teria Bengalensis ， 俟订正。 

“无忧” ( Aisoka ) ，“含羞” ( Ke § ara，Minusops elengi )， 两树名。 
传说如不开花，一则必以美人之左足蹈之，一则必以美人吐酒沃 
之——此之谓“求愿” （ dohada )， 为一种巫术仪式，——然后盛 




开。 — —末二句稍有修改。 
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十九 

中间金树横一枝， 
水晶作台琼玉柢， 
新篁微迸翠色齐， 
曰夕君友孔雀栖。 
余妻拍掌响环钏， 
欢闻起舞光纷铍。 


良友！此是吾家君 善记： 

门扉彩画二神徽， 

彩螺莲华俱易识。 

自余别后损 辉光， 

如莲日落无颜色。 

财神之徽志 Nidhi 有九： 

莲花 ‘Padma (或说此亦数名，代表-•百万万)。 
大莲花 Mah 彡 padma (或说此为_ -千万 万）。 

螺 $ aftkha 。 

鱼 Makara (或为鲨鱼，或亦鳄鱼）。 

龟 Kucchapa (或系祇瑁）。 

宝石 Mukunda (色未详）。 
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难陀 Nanda (或系奸蝶)。 

青 Nila (宝石）。 

诛儒 Kharva (或说亦百兆 名）。 

诸名皆难确定，或说皆各种宝石名。如莲花为红宝石等。 

二+— 

须臾变幻为小象， 

君速降止所说“游盘山”， 

息此妙丽之山冈， 

乃作纤纤闪电窥内室， 

宛如飞萤一串流清光。 

—I — 


室中有丽姝，窈窕方妙年。 
唇似频婆熟，齿齐腰便娟， 
瞻视如惊鹿，行步稍 已跹; 
造化之良工，此女庸最先。 


此首甚有删节。 


二十三 

君知此静女，是我二生命; 
我匹既远迁，遂只孤鸿影。 
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离忧日 以沦； 形身日以病。 

莲花袭严寒，当改姿容盛。 

“鸿”，原作 Cakravjiki 。 拉丁名 Anas Casarca ， 印度传说，此 
“雁”白 H 双飞，夜必分宿云。 


二十四 


泣甚眼肿面无色， 

久叹热息瘀下唇， 

支颐发乱覆微见， 

如君障月光彩沦。 

二十五 

君当见此女，或正祷明神， 

画图方想象，愁瘦如我身， 

或问金丝雀，巧语笼 中驯： 

“汝记主人否？汝为彼所亲！” 

“金丝雀” ( SSrikg ) ，乂名 MainS , 拉丁名 Grakula religiosa ， 是 
能言鸟云。 

(此与下二首，凡三，皆联贯，谓之 Vikgaka ， 故皆译以五言。 
盖夜叉之想象也。） 
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二十六 

膝上置琵琶，衣垢不能浣， 

调之不成声，泪湿丝弦缓， 

引吭欲高歌，余名曲中满， 

词曲虽自制，数数忽凄断。 

二+七 

散花置门前，一一铺道周， 

数自别离曰，余月可计筹； 

或念夙昔欢，痴坐成梦游；—— 

女子别夫婿，常以遣幽忧。 

“门前”即进门处， dehali ， 此字难于翻译精当，义又是木门框之 
下部。亦门内进道。 

此首“痴坐”句，乃结前“君当见此女”以下之义。 

二十八 


白曰余事劳， 
仳离痛 非剧； 

不若沉忧在深夜， 
我思其苦无由释。 
君往窥之天欲曙， 
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倚彼窗棂粉 墙宅； 

伊人卧地自无眠， 

寄我言辞解愁积。 

二十九 

别后床半空，倚卧情 心伤； 

身佘月一痕，晦现天东方。 

昔与我欢会，得意瞬过忘； 

只今热泪零，夜长殊未央。 

三十 

月光甘露凉，窗棂疏漏入， 

昔时望眼欢，于今回眼急； 

愁觉眉睫重，乃是清泪湿， 

阴日旱地莲，开合两不及。 

“旱地莲” ( Sthalakamalini ) ，拉丁名 Hibiscus mutabilis „ 昼开 
夜合; 乃值阴晦之日，开则无光，合则非夜，以况眼目。 

三 H — 

下唇如嫩叶，焦敝由 嘘叹； 

膏沐不复施，蒙颊披 长髯； 

何由在梦中，与我相见欢， 
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欲睡不可得，泪阻滋无端。 

三十二 

别时为结发，摘去冠花隻， 
当俟咒力消，亲解除忧患， 
指爪长不剪，束辫坚已顽， 
手拂痛发根，缓掠开颐颜。 

三十三 

伊人支弱体，苦苦曷可量， 
环佩不能御，时时堕匡床。 
君睹必下泪，亲雨零濃澳， 
中怀慈悯人，自然为感伤。 

三十四 


我知君友于我爱， 
初别自当如我云， 
非由私幸成夸说， 
君自见之明所闻。 

三十五 

垂发覆眼角， 
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流盼乃 无因； 
青黛失润色， 
止酒虚眉颦。 

我思君若近此女， 
夙昔瞻视同 惊麋; 
宛如鱼戏青莲动， 
吉事清扬微_瞵。 

“吉事”二字，有义无文。 


三十六 

命乖乃脱除， 

久着珍珠串， 

芭蕉似凝碧， 

左胫忽然颤。 

“左胫”云云，或眼动，或足胫动，在男子为右，在女子于左，皆 
吉祥之兆云。 

此首大半删削。 


三+七 


云兮若值伊人睡， 
遏住雷声待一时， 
可怜睡梦自难得， 
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密拥吾颈欢相持， 

毋教萝臂忽然垂。 

三十八 

醒之以轻风，风因水滴冷； 

及尔同清愉，茉莉初苞靓。 

君方倚窗前，深收电光影。 

伊人自凝眸，雷音语 斯警： 

三十九 

我是君夫之密友， 

夫人知我为行云！ 

怀持音问来存君。 

——常促风尘倦客群， 

急归束发为解分， 

以我圆音道上闻！ 

印度古俗，夫将远出，必为其妇束发成辫，俟归时为之分解，然 
后方作发妆。雨季至，云在道上发其雷声，则促行客急归也。 

四十 

闻君作是语， 

心动感温存； 
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彼将仰面视， 

谛听君余言； 

有如古息妲， 

敬礼看来猿。 

女子得传夫婿信， 

真如会合喜可论。 

息妲，即罗摩夫人。生子 Mith 血，今之 Tirhut 地，故诗中称 
之为 MaithilU 尝为罗刹所囚禁，独汉诺曼猿王 （ HamimSn ) 为暗 
传消息云。故事出《罗摩传》。 

四十一 

吁嗟君难老！ 

是君盛德事， 

如我所求祷， 

更言: —— 

汝夫乃在罗摩山宅居， 

今方无恙问汝别来好！ 

固多忧患人生难， 

如斯第一问平安。 

四十二 


命蹇成乖离，长路悠 悠隔; 
梦想愁孱躯，合君身 瘦瘠; 
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热泪交倾流，忧焚共煎迫， 
切望同时积，太息俱气厄。 

四十三 

是可明说者， 

乃愿摩鬓窬， 

急欲附耳细声语， 

以在君之女伴前。 

伊今迢迢隔远天， 

视不可见闻 无缘； 

起自相思如是说， 

以我口信与君传。 

四十四 

顾瞻惊 鹿眼； 肢体柔茑萝； 
面美月 满光； 眉蹙川 微波； 
孔雀扬彩羽，发上珠 翠罗； 
意中皆不是，状物空鹾跎。 
嗟尔多情人，嗟余命若何！ 

四十五 


欲以矿质色，石上图君形， 
我礼双足前，恼恨方 與宁; 
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画图未及作，眼暗泪已零。 

画中亦 不许， 谐合由冥灵。 

“冥灵”原义谓“凶猛之恶运神”亦“死神” Krt ^ itab 。 

四+六 

伸臂向虚空， 

与君紧相持， 

梦中乃难得， 

是处神见之。 

神为落珠泪， 

露泫新叶滋。 


四十七 

南吹雪山风， 
迸发万松叶。 
气杂松 脂薰， 
抱持我承挹。 
君兮有德人! 
曾是君身接。 
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四十八 

何由夜漏长，缩之为顷刻； 

何由日炎景，和缓弛威力。 

与君离别哀，内热失安息。 

吁嗟颤眼人！我思求不得。 

四十九 

反复自思忖，乃亦安吾生。 

吁嗟君多祜，毋过忧 茕茕！ 

云谁乐无变，云谁徒苦辛？ 

世间祸福端，上下如转轮。 

五十 

咒力自当消，蛇床神寐起。 

余时周四月，合眼君且俟。 

尔时当尽欢，一 一如心喜。 

久别宠逾新，秋宵月华美。 

“蛇床”云云。维师鲁神，臂一弓，名倚一长蛇而卧，蛇 
名 Ananta ， 每年一卧四月，即 A ^ ha 月之十一口至 K § rttika 月之 
十-日，适当中印度有雨之季，约六月底七月初，至十月杪云，“人 
寐日” ( hyan 〖) 即 ekadasi 与“醒日” (prabodhinD 皆节曰。 
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五- 

君夫更 致辞： 

畴昔值宵分，抱颈方入睡， 
君忽惊啼醒，余迫问何事？ 
君乃匿 笑言： 

“梦中适见汝，笑与谁人媚！” 

五十二 

以此表诚信，方知佘健存。 
君兮黑瞳子！毋然惑流言。 
爱以离别疏，乃适得其反； 
思慕久不得，积惊情尤敦。 

五十三 

初别愁自深，如是得慰抚。 
三眼神之牛，曾起山上土。 
君乃离彼山，急还至慈坞， 
将言与信物，为救我生苦。 
我亦如朝花，摇摇欲离树。 


Kunda 花，夜开朝落。 
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五十四 

吁嗟君子人！斯谊毋我厌？ 
不以慨然诺，而知君子严。 
戴鸳如 有求，默尔为濡沾。 
善德答人请，唯使心愿饮！ 


五十五① 


云兮！或为友情长， 
或是怜余久离别， 
应我斯求妄陈说。 
更因雨季增美荣， 
游历他方从所悦。 
不以须臾如我离， 
别君夫人电光掣。 


①有本此末后尚有一首，又另本有五首，大意谓行云果为致此音信，而财富神闻 
之，顿解其咒禁，使夜叉夫妇会合。——以制作论，颇成蛇足，且有损全诗之高远。或 
非诗人原作，而为俗笔妄加，兹略。 
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第一章社会的循环 


近代“科学”，迷惑于其物理发现之伟大，迷惑于唯有“物质”存 
在的理念，久已试行基于物理根据以研究甚至“心灵”与“心思”，研 
究“自然”在人和在动物中的那些工事，其间心理学的知识，是像任 
何物理科学一样重要的。其正本心理学，自已建立于生理学上，脑 
筋和神经系统的测验上。然则无足惊异，在历史和社会学中，注意 
力集中到外在底事实纪录，法律，创制，仪文，习俗，经济因素和发 
展上去了，而更深底心理学原素，在这么一个心思底，情感底，理念 
底生存体如人者，在其活动上至关重要的，反而甚被忽略了。这种 
科学，将尽可能用经济的需要和动机，——说经济，是在其最广大 
底义度上，一一去解释历史和社会发展上的每一事件。甚至有些 
历史家，否认在人类缔造的发展上曾有思想家的势力和理念的工 
事，或者将此搁置不论，以为甚属附庸。法国大革命，有人以为正 
由经济需要而发生了，正应当是那样，而且必当那时，纵使卢梭 
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(Rousseau) 和伏尔泰 (Voltaire) 未尝著作，而十八世纪思想世界中 
的哲理运动,未尝作出其大胆而且激烈底推测。 

虽然，以“物质”而解释“心思”与“心灵”，这是否全然足够，晚 
近已有人开始疑 惑了; 一种解放运动，要解除物理科学之谜，已经 
兴起了，虽其至今尚未出乎少数局促底初端底颠蹶以外$可是已 
经开始认了，在社会和历史发展的经济动机和原因之后，正有深 
沉底心理的甚或心灵的因素在；而在第一次世界大战前的德 
国，——理性主义和唯物主义的首府，却也是经时一世纪又半，为 
新思想和原始倾向之家，无论为好为坏，为有益为有祸的，——有 
第一个心理学底历史理论孕蓄了，为一原始底智慧人物所提岀。 
在一新原地里最初底尝试，往往很少会是全部成功的，而一德国史 
学家，这理论的创始者，摄持了一光明底理念，但未能推之甚远或 
测之至深。他仍被经济因素的更大重要性之一种意识所迷，正如 
大多欧洲的“科学”一样，他的理论甚成功于引据，分类，组织许多 
现象，甚于解释了它们。虽然，其基本理念表呈了 一有提示能启示 
的真理，值得研究其所开出的一些提议，尤其是在“东方”的思想和 
经验的意度中。 

这理论家，蓝浦列希德 （Lamprecht)， 自基于欧洲史，尤其是 
德国史，假定人类社会进化，是经过某些分明底心理学阶段，他依 
次名 之曰: 象征底，典型底和成俗底（即因袭主义底），个人主义底 
和主观底。这发展于是形成一种心理学底循环，一个国家或一种 
文明必然循之进展。明显的，这些分类必可能错误，由于其严格 
性，且因以一心思底直线，代替了“自然”的曲线与锯齿行程。人类 
和他的种种社会，其心理学过于复杂了，其许多方面错综交织底倾 
向，过于综合了，未能满足任何这种严格底形式分析。而且这理 
论，这一心理循环论，也未尝告诉我们其相续诸表象的内中意义是 
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什么，或其相续的必需是什么，或其所趋赴之程期和目标是什么。 
可是要了解无论是“心思”或“物质”的自然律则，仍然必须分析其 
工事到凡可发现的原素，主要成分，优胜力量，虽然如实凡此在任 
何处孤立而求之则不可得。这“西方”思想家自己于他的理念之处 
理，我将舍置了。然他所贡献于我们的那些有提示性底名词，倘若 
我们考验其内中意义和价值，仍可投射一点光明到我们的历史进 
化之严密封裹了的秘密上，是在这路线上加以研讨，最为有用。 

无疑，无论何处，若我们能把握人类社会于其对我们好像是原 
始发端或最初阶段，——不论那民族是比较开化了或野蛮，或在经 
济上前进了或落后，——我们诚可发现一强烈是象征底理性，那统 
治了或至少弥漫于其思想，习俗，和建置。象征底，但象征什么呢? 
我们发现那社会阶段常是宗教底，而在其宗教则想象极为活泼；因 
为象征主义，和一广被着的想象底或直觉底宗教情绪，有一种自然 
底亲属关系，尤其在较早或原始底形成中，二者总常是相并。及至 
人开始主要是智识底，怀疑底，推理底了，他已经准备着一个人主 
义的社会，而象征时代，成俗时代皆已过去，或已丧失其元 气了。 
然则象征是象征某一事物，凡人感觉其在他自己和他的生活及他 
的行动之后的——“神圣者”，“天神”,浩大而深沉底不可名相者， 
事物的一隐藏底，活着底，神秘底自性。他的一切宗教和社会建 
置，他的人生之一切时分一切事态，对他皆是象征，在这些象征中， 
他要表现他所知道或所猜测的那些神秘势力，在他的生命以后的， 
形成，统治，或至少干预其运动的。 

若是我们看印度社会之开始，遥远底韦陀时代，是我们所已不 
了解的了，因为我们已失去了那心思理路，则我们见到一切皆是象 
征底。宗教之祭祀建置，统治了全社会，及其一切时，及其一切事， 
而祭祀礼仪，在其每一样式每一细节上，如略读《婆罗门书》和《奥 
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义书》便可知道的，皆是神秘象征底。有种理论，以为在祭祀中除 
了祈请“自然”之神，赐以世间之福乐和“天堂”外，没有什么，这是 
后世人类的一种误解，后世人类已深为智识底和实际底心思倾向 
所影响，甚至在其宗教，且甚至在其自体的神秘主义和象征主义皆 
实际化了，所以未能重人古代精神。不但是当时的真实宗教敬拜， 
亦且是其社会建置，皆透彻为象征精神所贯注。例如《黎俱韦陀》 
中一颂诗，假定是一对人间夫妇结婚的赞词，在后韦陀时代也是作 
这种用的。可是那颂诗的整个意义，在于苏黎耶 ( Suryi ) 太阳神之 
女与诸天神相续之婚事，至若人类的婚姻，甚是附属之事，全为此 
神圣且神秘底表象所荫蔽，所统治，也是在那表象的义度中所说起 
的。可是，堪注意者，这里的神圣结婚，不是在后期古诗中那样，作 
为一装饰底形象或诗化底藻词，用以发端且庄严人类的结合的;反 
之，人是“神圣者”的一低等表象和形象。这一分别，标出上古底理 
性和我们近代的事物观之差异，较然明白了。这一象征，长时期影 
响了印度的对于结婚的理念，甚至在今时仍在习俗上未忘却，可是 
已不复被了解或发生效能了。 

这里,我们毋妨附带说起，在印度的男女关系的理想，总常是 
为一种象征所统治，即“神我” （ Purusa ) 和“自性” （ Prakriti ) 的关 
系，——(在《韦陀》中则为 Nri 与 Gna ) ——是宇宙中的阳性和阴 
性两神圣原则。甚且，女性的地位和这种理念，也到相当程度有其 
实际底相互关系。在古韦陀时代，在象征底宗教敬拜中，阴性原则 
与阳性原则处于一平等地位，虽阳性相当处乎优势，女子甚为男子 
之配偶一如为其附 丽者; 在后世，“自性”在理念上变到隶属于“神 
我”了，女子遂全然依赖男子，唯独为他而生存，甚至几乎没有一分 
别底精神存在。在密乘神力教中 (Tamrik Shakta ) ，则以阴性原则 
居于最高地位，于是有种尝试，未能转移为社会习惯的，甚至也像 
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密乘道之未能全然摆脱韦檀多的理念之拘束，——要升高女性，使 
她成为深沉敬仰甚至崇拜的对象。 

我们且举另外一例，因为这例子更合我们的用，即韦陀时代的 
四族姓 (chaturvarpa) 之组织，误称为四阶级之系统的，——因为阶 
级是一成俗底创设，而族姓 (var?ia) 则是一象征底和典型底结构。 
有人说，社会四体系这组织，是经济的进化，参杂了政治原因的结 
果。很可能的①;伹重要底一点，是当时不这样看，那时代的人们 
实未能这样看。我们若发现了一社会现象的实际原因和物质原 
因，我们便已满足，不顾到再往前看了;他们则很少顾及或仅附带 
地顾及物质因素，他们常是最初最前寻求其象征底，宗教底，或心 
理底意义。这出现于《韦陀》的“神人分”中，说四姓各出于创造主 
之身体，出自头，出自臂，岀自胫，出自足。对于我们，这只是一诗 
化底意象了，其意义是，婆罗门是智识中人，刹帝利是握权的人，吠 
奢是生产者和社会的支持者，戍陀是其仆人。好像这便是一切了， 
好像那时代的人们，如此深沉敬拜徒然是诗化底表象了，如这大梵 
的肢体的，或另一例太阳女神的婚姻那诗底意象，以致他们在那上 
面建立了仪式和神圣典礼的精微体系，经久组织，社会典型和伦理 
训练的莫大界别。我们常用了我们自己的心思习性去理解我们的 
远祖的心理，因此我们在他们不能发现什么了，只知其为富于想象 
底野蛮人。对于我们，诗是智识和幻想的一种欢乐，想象只是一玩 
物，供我们娱乐，给我们消遣，是心思的舞女。但对于古人，诗人是 
见道者，秘密真理的启示者，想象不是舞蹈伎儿，而是上帝之家宅 
中的女祭司，职司不是杜撰故事，而在于表象出艰深隐晦底真理; 


①这至少是可怀疑的。最初，婆罗门阶级，似乎实行过各种经济功事，而不自限 
于作祭司的事。 
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甚至韦陀体制中的取臂或引喻，是有严肃底目的而用出的，意在表 
达一真实性，而非提示一思想上的可乐的智巧。对于那班见道者， 
形象是未经启示者的一启示着的象征，其所以采用，因为它可对心 
思明白暗示出那精确底智识文字所全未能希望表明的，-一精确 
底智识文字，仅适用于逻辑底或实际底思想，或表白物理事物，粗 
浅事物。对于他们，这创造主的身体之象征，有多于为一形象者， 
它表现了一神圣真实性。对于他们，人类社会是一尝试，要在生命 
中表出宇宙“神我”，这“神我”此外亦自加显示于物质界和超物理 
世界中的。人和宇宙，二者皆同一隐蔽了的“真实性”之象征和表 
现。 

从这种象征态度，遂起了一种倾向，要使社会里每一事物皆作 
为一神圣典章，属宗教性且神圣不可侵犯，可是在其一切形式上， 
此时仍有其广大与活泼底自由， 一- 这种自由，未可得之于“野蛮” 
社会的严格性中的，因为那种社会，不在一生长的曲线上而是在一 
退化的曲线上，已出离象征时代而人乎因袭阶段了。精神理念统 
治 一切; 支持它的象征底宗教形式，在原则上皆固定了 ;社会形式 
则皆弛散，自由，且能有无限底发展。虽然，有一事则开始趋于一 
稳实底固定性，这便是心理典型。于是我们起始有四族姓的象征 
理念，——用一抽象底华藻之语表之,这是韦陀时代的哲人所必不 
用且也许未必了解的，可是最能帮助我们近代人的理解，——便是 
表现“神圣者”之为人中之智识，“神圣者”之为权能，“神圣者”之为 
生产，享受，和互益，“神圣者”之为服务，服从，与工作。这四分体 
与四宇宙原则相应，“智慧”，孕育着事物的秩序和原则，•“权能”，认 
可，保持，而且迫出之;“和谐”，造成其诸部分之位列;“工作”，即实 
行凡此所指挥者。其次，由这种理念乃发展出一稳定底但尚非严 
格底社会体系，本来基于气质和心性典型 （ Gui?a 8卩“功德”），有其 
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相应底伦理训练，其次乃基于社会底和经济底功能 （ karma 即 
“业”）。但功能是由其于典型之适合，于训练之益处而决定的；未 
尝是原始或唯一因素。这进化的第一期，象征期，主要是属宗教性 
质和精神性 质的; 其他诸原素，如心理底，伦理底，经济底，物理底 
诸原素皆在，但皆隶属于精神和宗教理念。第二期，我们可称之曰 
典型期，主要是属心理和伦 理的; 其他一切，甚至精神底和宗教底 
事物，皆隶属于心理理念，及表现之的伦理理想。于是宗教乃化为 
对伦理动机和训练的一种神秘认可了，达摩 （ Dharma 即“法”）；这 
乃成为它的主要底社会用处，至若其余，则它渐次愈作他方世界的 
转向了。神圣“本体”或宇宙“原则”在人的直接表现， 一- 这理念 
已不复主制或为领导或居最前方;它退后了，居于后方，终于在实 
行上不现，在最末甚至从人生理论上也消失了。 

典型期创造了伟大底社会理想，即算此时期已过了，仍留下了 
印象在人心上。当其死去之后，所留下的主要积极贡献，便是社会 
底光荣这理念。婆罗门的光荣，在于纯洁，虔诚，至高崇敬心思与 
精神的事物，无执滞之占有与无外追寻学问和 知识; 刹帝利的光 
荣，在于勇猛，武力，矜其能自我克制和自我主宰，操行之高贵性， 
和那高贵性的义务 所在; 吠奢的光荣则保持于交易之正直，商业上 
的忠实，健全底生产，秩序，慷慨与 慈善; 戍陀的光荣，则自表于服 
从，役属，忠诚底劳事，无私利底执着。但这些只是无根了，在清楚 
底心理理念中，失去了活根柢，愈加不是自然从人的内中生活流 
出；它们化为成俗惯例了，虽则是成俗中的最高贵者。到末了，仅 
在思想上口头上成为一传统，甚非人生的一真实性。 

因为典型期自然度到因袭期。人类社会的因袭期产生了，每 
逢外在底支持，精神或理想的对外表现，变得比理想更为重要了， 
躯体或甚至衣饰，重要过于本人。这么在阶级的进化上，伦理底四 
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重体系的外在支持，——身世，经济功能,宗教仪式和典章，家族习 
惯各个在这方案中，巨大夸张其比例和重要性了。最初，出生 
之家世，在社会制度中好像非第一重要事，得势的是机能与本领； 
但到后来，典型固定了，以教育和传统而支持它乃为必需，而教育 
与传统自然附着于一遗传底常轨上。这么，一婆罗门之子，在成俗 
惯例上常被目为婆罗门；身世和职业，是遗传习俗的双重联系，这 
当其最坚定且最忠实于其自性时是如此。一旦这严格性已建立 
了，伦理典型的保持，从第一位降到第二位，或甚属第三等重要了。 
曾经是这系统的真正基础的，到这时已变作非必不可无的冠冕或 
垂缨了，思想家和理想底法制者自然仍加坚持，可是社会的实际规 
律或习俗则否。--旦已非必不可无了，则势必至于加以舍弃，除是 
作为一装饰底虚像了。终焉者，虽经济基础亦开始解体;身世，家 
族习惯与遗风，畸形怪状，无意义或幻想底宗教表象与仪法之新堆 
集，古代深沉象征主义之真草人和讽刺画，遂成为古社会黑铁纪中 
族姓制度之钉合联系了。在族姓制的充分经济期，祭司和学究，虚 
擅了婆罗门之名，贵族和封建爵人，则充作刹帝利，商人图利者，则 
充作吠奢，半饥底劳动者与经济佣奴，则充作戍陀。当经济基础也 
崩坏之际，则古制度之不洁和多疾底颓废也开始了；它徒存一名， 
一躯壳，一伪品，或则必在社会的个人主义时代的锅炉里加以消 
镕，或否则必至以衰弱与虚伪而严重影响附着于它的人生制度。 
这，在显而可见的事实上，便是印度的四族姓制之过去和现在的情 
形。 

社会的因袭时代之倾向，便是要规定，要稳妥地安排，就要建 
立一严格底品次和等级制，而加以形式化，要将宗教规版化，要将 
教育和训练系于一传统不变底形式上，要将思想隶属于必无一失 
底权威，要将对它是好像圆成了的人生，加上一终极的钤印。这社 
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会的因袭时代有其黄金世，那时给与它的形式以灵感的精神和思 
想皆受了限制，但皆仍然活着，尚未全被拘禁，尚未窒塞至死，尚未 
由封闭着它们的机构之增加坚硬而化为顽石。那黄金世在后代远 
隔的视景中，常是非常美丽动人的，是见到了它的精密秩序，对称， 
优美底社会建筑，其各部分皆隶属于一共通底高华底图样，为可欣 
想。这 么有- -时期，近代的文学家，艺术家，或思想家，时常回顾到 
欧洲中世纪，生其钦慕，好像憬怀似的;他忘记了在诗歌，高贵性， 
精神性的遥远视景之后，正有多少痴愚，黑暗，邪恶，凶暴，压迫，属 
于这些苛刻底世代的，忘记了那些痛苦和反动，在那优美底表面下 
沸腾着的，忘记了那些灾难与污秽，隐藏于此宏丽底门面以后的。 
同样的，印度教的守旧理想家，回望一完善管制下的社会，那社会 
虔诚地服从“经论” ( Shastra ) 的聪明约束，便是他的黄金世， 

较欧洲的为高贵了，但其似是之黄金，大抵乃最坚硬光泽底黄铜， 
上面包了薄薄一层金叶，仍是合金，不是真底“真理世” ( SatyaYu - 
ga )。 在这些社会的因袭时期，诚有许多真实是优美而且健全，且 
有益于人类进步的，可是皆是其黄铜纪而非真黄金纪；在这些世 
纪，我们所努力欲达到的“真理”未尝实现，未尝圆成@;仅有少许 
流露岀，或者，其充分底显现，是为一艺术形式所摹仿了，而我们所 
有于真实性者，已开始化石，注定必得消失于坚硬底一团规律和秩 
序与成俗中了。 

因为，常是形式居优，而精神消退，损减。它诚欲回转，要使形 
式重苏，要修改它，无论如何它是要存在，甚且也使形式 存留； 可是 
时代倾向太强了。这在宗教史上是显而可 见的； 圣贤和宗教改革 


①黄金时代的印度名称为“真理” ( Satya ) 世，和“成就” ( krita ) 世，其时“真理”的 
法律 Q 经圆满成就了。 
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者的努力，在其真实功效上愈变愈分散，简略，而且肤浅了，不论其 
冲动多么强健有生命力。这种退却，我们在近千年来的印度之增 
上底黑暗和衰弱中见到的。最雄大底精神人物，他们恒常努力要 
保住民族心灵活着，但未能复活古代自由底力量和真理和元气，或 
永远使此成俗化了且齡滞着的社会更加活泼 起来; 一代两代之后， 
那因袭主义的铁腕又常握到新运动上，汩没了其建立者的声名。 
在欧洲，我们也见到这，在教会制度和公教的僧院制之重复底道德 
悲剧上。于是有一时代到来了，当成俗与真理间之分隔使人不堪 
忍受的时候，智识底权能人物兴起了，许多伟大底“吞灭公式者”， 
鲜健地或猛烈地，或以理智之平静光明，反对象征与典型与成俗， 
打击监狱的圜墙，试以个人的理智，道德意识，或情感愿望，去寻求 
社会已失去的“真理”，或埋葬于其粉白了的坟墓中的“真理”。于 
是宗教的，和思想的，和社会的个人主义时代造成了;誓反教的时 
代开端，“理智”时代，“反动”，“进步”，“自由”的时代已始。这是一 
局部底和外表底自由，仍为其先期的因袭时代所误，误以为“真理” 
可在外表中求得，徒劳梦想善美可为机械所决定，但这仍是一必须 
有的过程，人乎人类的主观主义时代，由之而人得圆转回到他更深 
底自我之发现，循着一向上底新路线，或文明的一回转着的新循 
环。 




第二章个人主义与理智的时代 


人类社会的个人主义时代到来，是因袭主义时代之腐化与失 
败的结果，成了对僵化了典型化了的定形统治的反叛。在能够产 
生这时代以前，必然古老底真理，在民族的心灵与行事上失去了， 
甚至成俗惯例，模拟之而代之者，已空无真实意义与智慧了 :剥除 
了一切实际上能为之辩正的理由;这些成俗惯例，仅由固定了的理 
念，由传统的势力，由形式的粘执，而机械地存留。于是乎纵使有 
社会心理的自然保守性，凡人终于不得不明见“真理”在其间是死 
去了，他们是凭一谎语在生活。新时代的个人主义，是一种试图， 
要从信仰与行为的因袭主义，回到真实而可触的“真理”之一些坚 
定基石，无论它是什么。而且这必然是个人主义底，因为一切古旧 
底标准皆已破产，不能再给人任何内中助力了;所以是个人得变为 
发现者，先驱，而且由他个人的理智，直觉，理想，欲望，于人生之要 
求，以及他在自己本身所可得在任何其他的光明，去寻出世界和他 
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本体生存之真律则。由那，当他已经发现或自以为发现了，他将努 
力从事于将宗教，社会，伦理，政治组织，他与他的同人之关系，他 
为自我圆成之努力，他为人类的辛勤，重新安置于一稳固底基础 
上，重塑为一更生动纵使是更丑拙底形式。 

是在欧洲，个人主义时代得以产生且充分发挥了它的势用。 
“东方”之入乎个人主义，仅由于接触和影响所被，非由一原始冲 
动。是由于要发现事物的实际真理之热情，由于要以其所发现的 
无论何种真理的律则去统治人生这热情，“西方”乃克有其力量，气 
魄，光明，进步，无可抵抗的扩张的许多世纪。同等的，不是由于在 
其所以建立人生的各种理想上有何原始虚伪，而是由其失去了所 
尝保持的“真理”之活活底意识，及其在一机械底因袭主义之桎梏 
中长久满足的昏眠，“东方”乃在其觉醒之际，自觉无能为力，是一 
巨人而虚无气力，惰性底人民大众，忘却了怎样自由地处理各种事 
实和种种力量，因为他们仅学了怎样生活于一规版化了的思想与 
习惯底行为中。可是欧洲所发现的许多真理，在其个人主义时代 
所发现的，仅涵盖人生的起初较明显底，物理底，外向底一些事实， 
也仅涉及这类事实之那些较隐秘底真实性与权能，如循分析理智 
和实用的追求之习惯所能得到的。若其理性主义的文明如此胜利 
地扫荡过全世界，这是因为它未尝寻到更深沉更雄强底真理去对 
抗它，因为其余一般民族，仍沉滞于因袭主义时代之最后黑暗时分 
的静态里。 

欧洲个人主义时代，在初始是理智的一反叛，臻极端则为物理 
“科学”胜利底进步。这一进化是历史上必不可免的。个人主义的 
黎明，常是一疑问，一否定。个人遇到一种宗教加到他身上，其信 
条与训练，不是基于一常可证明的精神“真理”的活底意义上，而是 
基于古书的文字，“教皇”的必然无误的法言，“教会”的传统，学人 
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和学究的渊博神道之谈，公教牧师的密议，修道院规的主脑，各种 
博士之论，凡此皆是不容疑问的法官，其唯一工事是裁判和断定， 
其间却没有任何人似乎以为必需或可容许去研寻，试验，证明，考 
察，发现。他见到，如在这种制度下所必不可免的，真科学和真知 
识皆或被禁斥，惩创，迫害了，不然，则使之荒废，由习惯于盲目依 
赖固定底 权威; 纵使在旧权威中之为真实者，亦已不复有何价值， 
因其言论皆经博学地或愚昧地背诵，而其真实意义，则不复有人以 
之生活了,至多除了少数几人。在政治中他随处遇到神圣权利，固 
定特权，神圣法定底虐政，凡此皆显然配备了一种压迫威势，以悠 
久底法令而自加是正的，但似乎皆无真正可以存在的理由和权能。 
在社会制度中，他遇到同等规版化了的成俗之统治，固定了的无 
能，固定了的特权，在上者自私底傲慢，在下者盲目底俯伏，而古昔 
底事功，或者有一时期曾经是正过这种资格分配的，或则全然未 
行，或则行之而不善，毫无义务感觉，徒然成为阶级虚矜的一部分 
而已。他必得起而反 叛了; 在权威之任何申明，他必得注以坚定存 
疑的目光;当有人告诉他这是事物的神圣真理或上帝的命令，或人 
类生活自古以来的纲纪时，他得答复:“但果真是这样吗？我何由 
知道这便是事物的真理，不是迷信或虚伪呢？上帝什么时候命令 
过的？我如何知道这是上帝的命令的旨意，而不是你的错误或矫 
称呢？或你所根据的那书，本不是‘他’的言语，又是否根本‘他’曾 
对人类说 过‘他 ’的意志呢？这自古以来的纲纪如你所说，果真自 
古以来吗？果真是‘自然’的律则？或是‘时代’的一不完善之结 
果，今兹至多是一乖谬底成俗呢？而且凡你所说，我仍然当问，是 
否与世间的事实相符，与我的正义感，与我对真理的评判，与我于 
真实的经验相合呢? ”若非如此，反叛的个人遂抛弃了羁轭，发表如 
他所见的 真理; 他这么作时，必然打击到当前集体之宗教，社会，政 
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治，一时也许甚至还打击到纲常道德的根株上，因为这集体建立在 
他所不信任的权威上，他所摧毁的成俗上，而非建筑在一活底真理 
上，可能成功地与他自己的真理对峙的。旧秩序的拥护者，可能是 
对的，当其要压制他，视他为一破坏分子，危害社会之安定，政治的 
秩序，或宗教的 传统; 但他仍然兀立于此，他不能另外怎样，因为他 
的使命是破坏，要破坏虚伪，揭发--真理的新基础。 

但由什么个人底官能或标准，这改革者方能得到他的新基础 
或建立他的新度量呢？显明的，这将依于当时所可得到的启明，和 
他所可能接近的那些知识形式。起初，这在宗教中是一种个人的 
明悟，在“西方”则佐之以神学的，在“东方”则佐之以哲学的推理。 
在社会和政治中，这始以对自然权利和正义的一种粗率原始底见 
识，这发端于痛苦到几于无望了，或发端于对普遍压迫，错误，不公 
平的醒觉了的意识，且觉到其当前之制度，若加以除了特殊权益和 
固定成俗以外的试验，便无足维护了。宗教动机导之 于先; 而社会 
和政治底动机，一经迅速压平其最初朴拙而猛烈底运动，自加和缓 
了，便利用宗教改革之骚起,随之于后，作为一有用的同盟者，候其 
时机以取得领导地位，时当精神底“动能”已消磨了，也许是由于精 
神“动能”所号召来助的世俗势力，正是这些力量消磨了它，因而迷 
途以后。欧洲的宗教自由运动，根据于一起初有限底其次则绝对 
底权利，以个人底经验和清明底理智，去决定那些灵感“经文”的真 
义，基督教底真实礼仪和“教会”组织的真义。其要求之猛烈，量之 
于其叛变之猛烈，反对教会当局之剥削，虚伪，苛虐 不仁; 教会当局 
则宣布保持“经典”于普通知识以外，而以道德权威，物理暴行，将 
其于“圣书”的武断底解说,——自然倘若是这而不是其他充代的 
学说，——强加于相违忤的个人良知上。这种反动，在其较温良较 
和缓底形式上，遂产生了这些妥协，如教皇分权制的诸教会;在其 
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较高度热度下，乃有加尔文 ( Calvin ，1500—1564) 清净修 道派; 在 
其白热中，则产生了个人的宗教批判与想象之叛乱，如新浸礼会， 
独立教会，梭庆诺斯会 （ Socinus ，1525— 1562) ，以及无数其他宗 
派。在“东方”，这种运动脱离了一切政治意义，或任何强烈破除偶 
像的社会意义时，简单会产生了一列宗教改革者，见道圣哲，新信 
仰体，并其所正有的文化上和社会上的施为;在“西方”，无神主义 
和现世主义乃其必然前定底目标了。其初，疑问宗教的习俗形式， 
僧侣之于上帝与心灵间作中介者，教皇权威之代替“经典”权威，其 
次则不免更进一步，疑问“经典”本身，于是乎更疑问到一切超自然 
主义，宗教信仰或超理性之真理,不下于外表信条和建置。 

究之欧洲的进化，未甚决定于“宗教改革”，而甚决定于“文艺 
复 兴”; 其英华发舒，由于后者之向古希腊罗马的理性之强猛回头， 
而非甚由于前者的希伯莱的和宗教伦理的气质。文艺复兴，一方 
面还给欧洲以希腊心思之自由好奇性，其于本始原则和理性律则 
之热烈寻求，及其以直接观察和个人推理，对于人生事实的有乐趣 
底智识 探讨; 另一方面，还给以罗马人之广大实际性，及其条理生 
活，使与一充实底实用性及事物的正当原则相和谐之意识。但于 
这两种倾向，欧洲是以热情，严肃，一种道德底几乎是宗教底殷心 
而加以追随的，而这，在古希腊罗马的理性上缺乏了，是欧洲所以 
有许多悠长底犹太基督教化之世纪的由来。是由这许多渊源，“西 
方”社会的个人主义时代，终于追寻了那秩序与管制的原则，为一 
切人类社会所需要的，而这也是较古诸时代所试图实现的，起初以 
真理的固定象征之实体化，其次以道德典型和纪律，终以必无误失 
的权威和规版化的成俗，去加以实现的。 

| 显明的，无限制地运用个人的明悟或判断，既无任何外在标 
准，又无任何普遍可识的真理之渊源，这于我们这不完善底人类， 
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是一危险底实验。很像是这不会引到事物真理之进步底展开，而 
会引到意见之纷纭和相续底动荡。且有不下于此者，由强固地拥 
护个人权利，或阶级利益和欲求，以追寻社会正义，必然是一不断 
斗争与革命之源，可终之于各个人意志之夸张底拥护，要过自己的 
生活，满自己的理念与欲望，这于是在社会组织中将生起严重底不 
安或激烈底骚扰。因此，在人类的每一个人主义时代中，必迫于寻 
求两最高底需要。它必得寻出一“真理”底普遍标准，于此一般人 
的个人判断，将在内里被迫呈验，而无有物理底拘束或非理底权威 
之外加。而且，它也必得达到社会秩序之某些原则，平等地建立于 
一普遍可识的事物真理上的;一种秩序是需要的，这将约制欲望和 
自利，至少加以一些智识底和道德底试验，必这两种强烈而危险底 
力量先考试过了，然后它们方能感到有正当理由以确定其于人生之 
要求。以推测底科学底理智为工具，以追求一可行的社会正义与健 
全实用性为精神，欧洲诸进步国家，起而寻求这光明和这法律了。 

他们寻得了，且热烈地保持着，在物理诸“科学”的发明中。 
“科学”的得胜底统治，摧破一切而无可抵抗的胜利，在十九世纪欧 
洲，可以其似是绝对底完善而说明，“西方”思想上的这些伟大心理 
底要求，至少一时以此皆能满足了。“科学”，对“西方”思想好像是 
毫无缺点圆满了那个人主义时代的两种无上需要之寻求。在这 
里，终于得到了事物的真理，不依乎可疑的“经文典册”或有误失的 
人类权威，而依赖乎“自然之母”自己所写在她的永恒底书上的，只 
要人有耐心观察，有智识上的诚实去裁判，是人人皆可读的。这里 
有世界的和我们的生存上的许多法律，原则，基本事实，凡人皆顿 
然可为自己而证实的，而且，因此乃必然满足且领导自由底个人判 
断，同等解脱之于外来底压迫和有误底自我意志。在这里，有许多 
法律和真理，替人类个人的要求和欲望是正了，却也加以管制了; 
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在这里，有一科学，它给人生定一标准，一知识表率，一生活的合理 
基础，于个人于民族之进步与圆成，划出了一明晰底轮廓，立下了 
一尊严底方案。试图统治且组织人类生活，用了可证实底“科学”， 
用一种律则，用一事物之真理，用一秩序，和人人可见，且在其基本 
和事实上可加证明的许多原则，而且因此人人可以自由地且必然 
合理性地服属之者，这是欧洲文明的臻极底运动。这曾经是人类 
社会的个人主义时代之成就和 胜利; 这亦似乎是个人主义的终结， 
它的死亡之原因，它之被弃置和埋葬于许多过去的纪念物里。 

因为，个人自由思想之发现了许多普遍律则，于此个人几乎成 
了副产品，他必须受其统治，且以此真去统治人类的社会生活，知 
觉地求其合于这些律则之机械性，一-这种企图，似乎合逻辑地将 
个人自由引领至压抑，使这种发现和这种企图全然可能的。在寻 
求他个人本体的真理和律则时，个人似乎发现了一种真理和律则， 
全然不属于他个人自体了，而属于集体，团体，群众，大众。这所指 
向的结果，似乎仍然无可抵抗地驱使我们前去的目标，是一新底社 
会秩序，组立于严酷底经济的或政府专制上，而个人，又被夺去了 
为他个人利益的自由，为人类利益的自由，必从出生到老，由国家 
的良好组织机构，每一步，每一点，代他决定他的整个生活和行 
为①。于是我们可能又有古亚洲的社会组织，或甚而至于古印度 
的社会制度之奇离新翻版出现了，当然有很多重要不同处。代宗 
教伦理的印可者，将是合科学的和合理性的或合自然论的动机和 
统治;代婆罗门论师者，将有科学的，经济的，行政的专门人才。古 


①我们在法西斯底意大利，纳粹底德国，见到这一系社会进化的强暴虽不完善 
底初 f 了。这趋向是，将有多而又多的国家，信仰接受这种新秩序的开端，而旧组织的 
抵抗力，是被动甚于自动的，——它缺乏了那鼓舞这改革“理念”之火焰，热情，和自 
信力。 
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之国王本人，守法律，以社会的认许和助力，强迫一般人民遵循替 
他们划出的正道而不游离，即“达摩”路线，代之者，将建起了集体 
制的国家，同样地被领导而受有权能。各阶级的层等划分，各有其 
能力，特权，和职责者，代之者，将是建立了初始底教育均等，机会 
均等，也许终于是随后由专家决定事功，他们将知道我们，比我们 
自己知道的清楚，将代我们选择工作和品位。结婚，儿童的生育和 
教养，可能由科学化的国家规定，如古之由“经论”规定。在每个 
人，将有一长时期替国家工作，由集体的权威监督着的，到末了也 
许有一解放期，不是为工作了，而是为了享受优闲和个人的自我改 
进，无异于古亚利安社会的人生四期之后二期，即林居期和游方 
期。这种社会组织之严格性，将大大地超越了其亚洲的先驱，因为 
在古时至少对反抗者和改革者有两步重要底退让。于个人，有先 
期出家的自由，退出社会生活而过自由底精神生活；于团体，则有 
结小社会的自由，由新概念所统治，如锡克 ( Sikh ) 教团，如维示那 
涡 ( Vaishnava ) 教团。但这两种出乎常轨的分离，没有一个将为这 
严格底经济社会，强烈底科学化和实用性底社会所容忍。显然的， 
也将生起一社会道德和习俗的固定体系，和一集社会主义的理论， 
事实上不容许凡人疑问，或甚至智识上不容许凡人疑问的，因为那 
将动摇或掘空这组织的基本。于是我们将有一薪典型化的制度， 
基于纯经济底能量与事功 ( gu ^ iakarma ， 功德行业），而这将迅速地 
僵化为理性主义底因袭组织了，由于个人自由之受禁遏。于是必 
然的，这安定底制度，久之终于又将被一新底个人主义的反动时代 
所破碎了，也许由一极端哲学底安那琪主义 （ Anarchism , “无治主 
义”)的原则所领导的。 

另外一方面，有种种力量在活动，似乎将使这发展落空，或在 
它的威逼着的完成以前，加以修改。第一点，理性主义底和物理底 
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“科学”已超越它自身了，不久将被一心理学和性灵知识的升涨潮 
流赶上，这必然不致无所成就于逼出一崭新底对于人这有体的观 
念，更在人类前开拓出一新底视景。同时“理智时代”显然近于末 
路了; 新奇底理念正横扫全世界，且以显著底速度被接收了，有一 
些理念，必然颠覆经济上的任何理性主义的过早底典型化底制度， 
一些机动底理念，如尼采的“生存意志”，柏格森的推崇“直觉”高于 
智识，或晚近德国哲学的倾向，标举一超理性底官能，和超理性底 
一系真理。已经有另一心理姿态开始安立了，许多概念正在自致 
于实用之域的中途，允许个人主义的继承不归于一新典型化底定 
式，而归于一主观主义时代，这很可能是一重大底过程，趋于一迥 
乎不同底目标。竟至可以疑惑，我们是否已在人类循环的一新时 
代之熹微晨光中呢！ 

第二点，“西方”在它的对世界之胜利征服中，已唤醒了沉眠的 
“东方”，在其中已发生了一增上底斗争，即外来的个人主义与其古 
老社会之习俗原则相搏。后者是此处或很快另处又稍迟缓崩溃 
了，但很可能有点全然异乎“西方”个人主义的什么来代替它的位 
置。诚然有些人以为亚洲将复制出欧洲的“理智时代”并其一切物 
质主义和世俗化个人主义，而欧洲则更推进到新形式和新理念了； 
但这在极致难有可能。反之，征象是“东方”的个人主义时代既不 
会长久，在性质上也不会卓然为理性主义和世俗主义底。若使“东 
方”，如它觉醒之结果，遵循它的自有的倾向，发展出一新底社会趋 
向和文化，那必然于世界文明之趋势会有一重大底效果了。我们 
可测量其或然底影响于虽未觉醒的“东方”，其理念之第一度退流 
到欧洲，已有了多么深沉底结果。无论那效果会怎样，它总不致于 
赞许重整社会，一依仍旧通行的趋向机械化的经济主义之路线，在 
“西方”之支配思想和生活尚未终止的。“东方’’的影响，可能毋宁 
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是在主观主义一方向，在实用精神性一方向，更广大展开我们的物 
理生存，实现许多理想，异于那些强大然而有限底目的，为生命与 
身体在其自有的朴拙性质中所提示的。 

但是，最关重要的，欧洲的个人主义时代，发现了个人，于其将 
来之理念力量中，已确定了两种，有强大底能性，不能由任何-时 
的反动完全将其抹杀的。这第一种，现代普遍接受了，是这民主概 
念，即一切个人皆为社会份子，有权利充分生活，充分发展其所能 
独自发展者。已经不可能使我们接受任何这类理想了，如规定社 
会某些阶级，当擅有发展和美满底社会成果，归之于己，同时则规 
定唯独某些阶级，当专从事于单纯无结果的服务功能。现代这已 
经固定了，即社会的发展与安乐，其意义乃社会中一切个人的发展 
与安乐，不徒然是集团在大众上的一种繁荣，实则转为一二阶级之 
光荣和权力而已。这概念已被一切前进国家全般接受，是现代世 
界上社会主义倾向之基础。但尤有加于此者，是这一更深底真理， 
为个人主义所发现 的：即 个人不徒为社会的一 单位; 他的生存，他 
的权利和要求，要生活和发展，皆不仅建立于他的社会工作和功能 
上。他不徒然是人类集群如蜂窠或蚁封中的 一员； 他在他自我中 
是一点什么，是一心灵，是一个体，必得圆满他个人的真理和律则， 
亦如得圆成他在集体生存之真理和律则中的自然底或所规定于他 
的那一份一样①。他要求自由，空间，创作权，为了他的心灵，为了 
他的本性，为了那强能而巨大底事物，社会如此不信任的，在过去 
用力于或全加压制，或贬斥之于纯粹精神之域的，即个人底思想， 


①这已不为新制度--一法西斯蒂的——所承认了。那里个人是消减为社会体 
之-细胞或原子。有一德国发言 人说: “我们已消灭这错误观念了，以为人是各个独立 
体;个人没有自由，唯有国家或民族才有自由。” 
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意志，与良知。倘若他竟要融合这些事，必不能融合之于他人的占 
优势的思想，意志，和良知里，而是得融合之于某一彼面底事物，他 
和凡人皆得许得助自由地生长其中的。那便是一理念，一真理，为 
欧洲在智识上所认识，且给与以其充分外表上肤浅底重要性的，在 
其根本上与亚洲的最高最深沉底精神概念相合，而于铸造将来，有 
一番大事业待发施的。 





第三章主观时代之到来 


人类的个人主义时代，其固有的目的与努力和是正，心理底种 
子因，发展的整个倾向，皆归到一个显著底需要，要重新发现人生， 
思想，和行为的本实 真理; 这些真理，皆为成俗标准之虚伪所隐盖 
了;原来的理念之真理，成俗因之而起者，那些标准对之皆失去了 
感应。起初，似乎最径捷底路，便是回到原始理念本身以求光明， 
从成俗外壳里救出其真理核心，真理皆是久已蒙上了外壳。但这 
路上有一很大底实际 障碍; 也有另外一个，达到事物表层之下，较 
近于人类社会中心灵发展的更深诸原则。恢复古代原始底理念， 
今兹为成俗所戏装者，则必至有实际底不利，即过了-时期，又趋 
于重给那些成俗，为“时代精神”所欲蜕出的，恢复了力量，而且，倘 
若或一旦这较深沉寻求真理的倾向在其推动上懈弛了，则成俗又 
趋于重建其势力。它们复活了，无疑是被修改了，但仍然 雄强; 新 
底外壳又罩上了，事物之真理又给更复杂底虚伪蒙蔽了。纵使不 
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至如此，而发展着的人类不是常要回到古老底理念的。人类的需 
要是进步到更大底圆成，其间若全然取起旧物的话，则必转变且超 
越它。因为，事物下面的真理是恒常和悠久底，但其心思表象，生 
命形式，物理具体，恒常要求生长和变化。 

是事物的这原则和需要，是正了个人主义和理性主义的时代， 
而且，不论其为时如何短促，化之为循环中不可不有的一期。批判 
底理智，在其作用上大为破坏性底，它统治一时，为了人类的进步 
是急需的。在印度，自从国家底思想和生活上有了佛教的大变动 
以还，尝有一系洄袱底企图，要重新发现心灵和生命的真理，达到 
窒息底成俗隐障之后;但这些企图，皆出之以博大而容忍底精神理 
智，出之以黏柔底心灵直觉与深沉底主观寻求，不够勇烈，不够破 
坏性。这虽然能产生巨大底内中转变，也有可观底外表改革，但永 
未能消灭那优势底成俗传统。这些运动中，有些虽未尝全无理智 
批判，作下了散解和破坏工作，可是那 J :作未尝 彻底; 而建设之力， 
佐以不充分底破坏之力，未能为了它的新形成拓出一自由广大底 
空间。仅是随欧洲影响和激荡的时代，方有了新环境和倾向，力量 
具足，迫出一新时代的开端，激烈且有效能将理念和事物的价值重 
新估计。这些影响的显著权能，一贯是-一或无论怎样直到最近 
是——理性主义底，实用主义底，个人主义底。这强迫国家心思从 
一新底，研究和批判底观点去看一切事物，而且虽是欲保持现在或 
恢复既往的人们，也逼得不知不觉地或半知半觉地从这新奇观点 
且由其正当底推理标准，去是正他们的作为。遍乎“东方”，主观底 
亚洲心思，被驱策去适应已改变了价值的人生和思想之要求了。 
于是这被迫而反其自体，由于“西方”知识之压力，也由于全然改变 
了的生活要求和生活环境之强制。其所未自内而作者，已作为一 
种需要自外而临到了，这外在性携来了极大底利益，可是也带来了 





112 


徐梵澄文集 


很大底危险。 

然则，个人主义时代，是人类的一激烈尝试，要发现个人的真 
理和律则，也发现个人所属的世界之真理和律则。这可能像其在 
欧洲开始一样，始之以转回的努力，尤其在宗教范围里，回到为成 
俗所掩盖，所变形，所颠倒的原始 真理; 但由那第一步，它必得进行 
第二步，以至其余，终于必至普遍疑问到人类生活行为的各方面， 
问究其思想与行事之基本了。宗教，哲学，文学，艺术，和社会之一 
革命化的重建，是最后必然底结果了。起初，这以个人的思想和理 
性之光明前行，以其于人生之要求及其人生之经验前进;但必然由 
个人者走到普遍者了。因为个人的努力，随即指明他不能稳定地 
发现他个人本体之真理和律则，除非发现某些普遍底真理和律则， 
他能以之关联的。在宇宙中他是一部分;在大全中，除了他的最深 
底精神，他是其隶属者，是那浩大有机体中一微小细 胞:他 的质素 
是由其质素取得，他的生命律则是由其生命律则所决定所统制的。 
由一新底世界观和世界知识，乃可展拓他对自己的新观念和新知 
识，新见到新知道他的权力，能为，限度，他于生存的要求，以及那 
大道，那个人和社会命运的或遥远或接近的目标。 

在欧洲，而且在近代，这擅形于一清晰且雄强底物理“科学”; 
以发现物理宇宙之律则，和人生之经济学底和社会学底条件而前 
进的，如其为人之物理生身，他的环境，他的进化史，他的物理和情 
命需要，个人和集团的需要所决定者。但过了一时，必了然于物理 
世界之知识，非知识之全;必然现出人是一心思体，亦如其同时为 
物理体和情命体，而且更本质上是心思底，过于其为物理底或情命 
底。虽则他的心理，是为他的物质生存和环境所限制，受其强烈底 
影响，町是在根本上不是为它们所决定的，反而以他的于人生之心 
理上的要求之力量，恒常反应，且微妙决定它们的作用，甚至影响 
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它们的新形成。他的经济境况和社会建置，本身皆受制于他的心 
理要求，于那些可能性，环境，趋势的心理要求，为人类的心思和心 
灵与其生命和身体之关系所造成的。因此，求得事物之真理，和与 
此真理相关联的他本体之律则，他必须深入，深测他自己和事物的 
主体底秘密，一如其客观底形式和环境。 

这，他可用批判和分析底理性之力，已领他走到现在这地步 
的，试行一时，但不会很久。因为在他研究自己和世界时，不由得 
他不直面自己内中的心灵，世界中的心灵，发现这是如许深奥，如 
许复杂，充满了如许秘密和权能的一个整元,使得他的智识上的理 
性，自现为一不充分底光明，一颠顿底寻 求者; 仅在表面和恰恰在 
表面下一层的事物，分析是成功的。于是更深底知识、之需要，使他 
转而寻求新能力与新工具于他自己内中。他发现要全般知道自 
己，只能由主动地自我知觉，非仅由于自我 批判； 由更加生活于他 
的心灵中，从之出发而有为，非由纷纭于 外表； 由与居于他的表面 
底心思理性之后者相和谐而安顿 自己； 由使他的理智启明；由使他 
的行为机动化，用了这更深透的光明和权能，他于是对之启开的。 
在这程序中，理性主义底理想，开始隶属于直觉知识和一更深底自 
我觉识之理 想了; 实用主义底标准，让步于对自我知觉和自我实践 
的希求了; 一依物理“ 本性” 之显明律则而生活的规律，被代替了， 
代之以趋于依据隐蔽了的“法律”，“意志”，和“权能”而生活的努 
力，皆活动于此世界生命中，人类内里和外在生命中的。 

凡此诸倾向，虽在一朴拙，原始，未尝良好发展的形式里，在世 
界上于今皆显明了，一天天以著明底速率在滋长。它们的出现和 
增大底优势，其意义即是从个人主义所创造的理性主义实用主义 
的人类发展时期，过渡到一社会的较大底主观主义时代。这变化， 
始以思潮之迅速转变，化为扩大且深沉底运动，违反古老底智识标 
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准，迅速破碎/旧标榜。十九世纪的唯物论，起初便让步于一新奇 
而又深沉底生命论，以多种形态而呈现的，从尼采哲学，以“是为意 
志”，“权力意志”为生命之根柢与律则之说，以至于新底多元哲学 
及实用哲学 ; 多元，因其着眼于生命而未在心灵;实用，因其不以光 
明与知识而在力量与行为的义度中去求解释生存体。这许多思想 
倾向，直到昨天，在欧洲大战爆发以前，有大影响于其生活与思想; 
尤其在法国和德国，这些倾向，非徒是由智识主义之外表退缩，转 
回到人生与行为，——虽然由微小人物运用起来，则常呈此相;这 
些倾向，是一种尝试，要深研宇宙之“生命心灵”而生活于其中，在 
其方法上倾于深深地主观，而且深属心理学。出自其后者，起于那 
空虚，由不信任旧底唯理底智识主义或主知论，已兴起了一新底 
“直觉主义”，尚未分明觉识其自体的趋势和性质的，它试要透过 
“生命”的种种形象与权能，求出“生命”以后的什么，有时甚至虽尚 
不稳定已着手叩“精神”的紧闭之门。 

世界的美术，音乐，文学，常是一时代的生命力底倾向之准确 
标指，亦皆经过了一度深沉底革命，倾于只加深化的主观论。过去 
的伟大客观艺术和文学，不复支配这新时代的人心了。这第一种 
倾向,在思想上为然，正如在文学上亦然，是一增上底心理底生命 
论，要求透彻地表出人的最微妙底心理冲动和倾向，如其出发到表 
面，在他的感情底，爱美底，情命上的愿欲与活动中。以伟大底技 
巧和微妙性组成，却缺乏了对人生本体律则之任何真内视，这类创 
作，很稀少达到我们的表面情绪，感觉与行为的反面之后，而这些 
它们皆在细微末节上分析过了，但未曾有任何广大或深奥底知识 
光明； 它们也许更近人，正为有趣，但寻常作为艺术则逊于古代文 
学，古代的至少稳定有把握，在它的境界里有其广大而且雄强底艺 
能。常常它们描写“人生”的疾苦，而不说及其健康与权能;或叙出 
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猛烈因此便实际无能而未得满足的欲望的种种暴动和骚扰，而未 
道及“人生”之自我表现与自我保有之机动力。但随着这运动，在 
俄国已达到其最高创造能力的，接踵是一转变，转到一较真实是心 
理学底艺术，音乐，和文学/，是思想底，直觉底,性灵底，而非生命 
论底; 事实上从肤浅底生命论分离，正如其前辈从过去的客观思想 
分离。这新运动，如新底哲理底“直觉论”一样，大致瞄准于真实破 
除障幕，由人类心思把定那不显白表明其自体者，触到而且透人事 
物的隐秘心灵。这运动有许多处还未稳固，尚未切实把住它所追 
求者，在形式上尚属原始，但它已发端一决定底分离，人类心思从 
其往昔底止泊处分离，指定了一方向前驶，作一重大发现之航行， 
要发现内中的新世界，而这新发现，终必外在人生和社会中造出一 
新世界了。艺术与文学，似乎已决定地作了一转向，转向主观底寻 
求，寻求那可谓为事物之隐秘底内里者，离开了理性底与客观底教 
理或性格。 

而在人生之实际处理上呢，已有进步甚远的倾向了，是从这更 
深底主观论得其灵感的。诚然，至今尚没有什么已经稳定完成 ，一 
切皆是尝试底初创，对这种新精神之物质形式的初步试探。世界 
上占优胜的各种活动，近来的许多大事，如欧洲诸国间莫大底冲 
突，其前前后后各国内的骚扰和变化，皆是“西方”在调处两种冲动 

的结果，-种是旧底智识底和唯物论底 冲动; 一种是新底尚属 

肤浅底主观底和生命论底冲动，——纷乱底一半斗争一半建设的 
结果。后一冲动，未尝为心灵之一真实内中底生长所启明，必然被 
迫而袭取前者，利用之于其无羁底对人生之 要求; 世界正进向一巨 
大底完善组织，属于“生存意志”与“权力意志”的，是这乃外发为世 
界大战之冲突，今则为自体已寻到或正寻求生命的新形式，表现其 
统治着的理念和动机较佳者。近代世界冲突的阿修罗性或甚至罗 



116 


徐梵澄文集 


刹性，乃由于一错误启明了之情命论底主动力，可怖地结合于一为 
隶役的智识之巨力，以推理之机巧隶之为工具，以一成就了的唯物 
论底“科学”天才为其妖灵 ( Djirm ) ―-其巨大，粗率而无灵魂底奇 
迹之长狄作者。“大战”乃是如此造成的爆炸力之迸发，虽这使世 
界各处废墟狼藉，然其后果也适足制成这巨大结合之崩溃，所以生 
产之者，如其已经产生了 一 散坏底混乱，或至少一剧烈底 扰攘； 而 
那有益底毁坏，正在人生原地扫除各种主要障碍，以备向一高上目 
标真正发展。 

在这后面,人类的一切希望，寄托于这些幼稚底仍是居次底种 
种倾向，然其间已有了种子，即人之与自体，与他人，与个人生活和 
社会生活的安排，有了新底主观底和性灵底处理。这些倾向有一 
显著表征，可见之于教育和抚养儿童的新理念，在战前时是强盛流 
行的。从前，教育只是强纳儿童的天性于专断底训练与知识之常 
轨上，其间他的个人主体是最后方顾到的，他在家庭之教养，只是 
他的习惯，他的思想，他的性格之一种恒常底压抑，强迫地形范之 
于固定底模型里，由师长或父母的习惯底理念或个人底利益和理 
想所规定的。发现了教育必为启迪儿童自己的智识与道德能力， 
达其可能最高底格度，且必基于儿童天性的心理学，已经是一进步 
了，向一更健康因其为更主观底办法进了一步;但这仍是有不足 
的，因为仍以他为得由教师加以处理，加以陶成的对象，得加以教 
训。但终于有一种明悟的闪光了，以为每一个人是一自我发展的 
心灵，而父母与教师双方之责，只是帮助且使儿童能教育他自己， 
发展他自有的智识，道德，爱美，与实行的才能，作为一活有机体自 
由生长，不是像一无动性底黏柔物质，加以搏捏而捺制成形制的。 
于今还没有认真这心灵之为何物，或看清那真秘密，无论在儿童或 
成人，是帮助他发现他内中更深底自我，内中底真实性灵元。这， 
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若使我们与之以机会发皇到表面，若甚而至于号召之到前方，为 
“我们前进的领导者”，则它自体会从我们手中取去一大部分教育 
之事，发展心理体之能为，趋向于其潜能性之实践，而这些潜能，以 
我们现在的机械底于人于生命的观念，及惯常处理之的方法，是使 
我们无由得有任何经验，或形成任何概念的。新教育方法，乃直趋 
于这更真实底处理。试与居于情命底和物理底心思性后之性灵体 
更密近接触，增上地依赖其可能性，必趋至于究竟发现人在内中是 
—心灵，“神圣者”的一知觉底权能，而呼召出这内中的真人，乃教 
育之正当目的，也即一切人类生活的正当肖的，若其要发现它的隐 
秘“真理”及其自体的最深律则而依之以生活。这便是古人所要表 
现的知 i 只，用了宗教与社会底象征主义表明的，而主观主义乃回到 
此已亡失的知识之路。先深化人的内心经验，在也许未曾有过的 
格度上恢复内视与自我知识，复之于人群，则必终之以他的社会底 
和集体底自我表现之革命。 

这其间，新生底主观论，准备着新时代的，不甚自显于个人与 
个人之关系中，或社会发展之优胜理念和倾向中，——凡此至今仍 
然大致是理性主义底，唯物主义底，只依约地为较深底主观倾向所 
触及而已，——而甚显白于人类的新底集体自我知觉中，在他那生 
命的有机集团，即他于过去最稳定发展了的国家里。是在这里，它 
已开始生出强大底结果,无论是作为一情命底或一性灵底主观论， 
而且正在这里，我们当最分明见到什么是它的实际趋势，它的缺 
陷，它的危险，亦如人类一主观时代之真目的与真情形，以及那目 
的地，为这社会循环，既进到这阶段，在其广大革命中所欲达到的。 




第四章国魂之发现 


个人生命的本原律则和目的，是寻求其自有的自我发展。知 
觉地，或半知觉地，或以暗昧无知觉之扪索，它常是致力于且正当 
致力于自我表呈，一…要寻到它自己，在自体中发现其自体的律则 
与权能而实践之。这目的在它中间是基本底，正当，必然底，因为， 
纵使一切资格皆已具备，一切表格皆已填好，个人终非徒然为一倏 
忽底物理动物，为心与身的一个形成，聚集而又消散的，而是永恒 
“真理”的一有体，一活底权能，一自体显现着的精神。同样的，社 
会，集团，或国家的本原律则和目的，是寻求其自有的自体 圆成; 它 
正当致力于发现自体，在自体内中知觉到其本体之律则与权能，尽 
可能完善地加以圆成，实践其一切潜能性，过它的自我启明的生 
活。那理由是一 样的； 因为这也是••有体，永恒“真理”之-活权 
能，宇宙“精神”的一自我显示，于此是得以其自体之方式，以其能 
为之程度，表现而且圆成这在其内中的宇宙“精神”之真理，权能， 
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意义。国家或社会，像个人一■样，有一■躯体，有一有机底生命，有一 
道德与爱美气性，有一发展着的心思，而在这一切表象与权能之 
后，还有一心灵(即“国魂”），凡此皆为它而存在的。人甚而可以见 
到，像个人一样，它真本即是一心灵而不是具有一心灵，是一团体 
心灵，而这，一旦达到了分别底分明度，当它发展其合作行动和心 
思性，及有机底有自我表现底生命时，必增进地觉知自体，更加圆 
满地求到了自体。 

这对比，在每一点上皆正，因为这有多于为对比者;这是性质 
之真实底同一。只有一不同点，即集体心灵比较更复杂，因为组成 
其物理体的分子,非为若干只是情命底潜知觉底细胞之联合，而为 
一大数量局部自我知觉底心思个人。起初，正因为这理由，它在其 
所取之形象上现为更朴拙，原始，不自然；因为在它前面有一更困 
难底事业，它需要更长底时间以发现自体，它是较流动而且不甚容 
易有机化的。当其果然成功出脱了这渺茫知觉底自体形成之一 
期，其最初决定底自体知觉性是客观底，远甚于为主观底。若是其 
为主观底，则必至于肤浅，或疏略，渺茫。这客观性非常强烈表现 
于寻常对国家的情感概念中，即环集于其地理底，最外表底物质方 
面，对我们的父祖的土地，我们出生的土地的热忱，称之曰“祖国”， 
“出生地”等 ( patria , vaterland，jamma bhumi )。 若我们悟到土地 
只是身体的躯壳，虽则诚为一极生活底躯壳，且在其于国家的影响 
上有大势能，若我们开始感到其更真实底躯体乃组成国家单位的 
男子与女人，一永是变动不居的躯体，可是常像个人的躯体一样， 
则我们已走上了趋于真主观底集体知觉性之道路了。因为我们于 
是方有些机会去体验即使是社会之物理体，也是一主观底权能，不 
徒为一客观底存在。在其内中自我，则更加是一伟大底联合心灵， 
具有心灵生命之一切可能性及其危险。 
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社会的客观见地，一贯在“西方”人类历史时代上统治着；在 
“东方”虽非绝对专制，然亦够雄强。统治者，民众,以及思想家，皆 
了解国家生存为一政治格位，境界之广袤，其经济繁荣和发展，其 
法律，建置，以及这些事物的工事。为了这缘由，政治底和经济底 
动机，处处在表面处于主制地位，而历史乃是它们的工事和影响 
的纪录。唯一知觉地公认的主观底和心理底力量，难于否认者，便 
是个人的。那主制如此伟大，使现代史学家以及有些政治思想家， 
结论到客观底需要，由“自然”之律则乃唯一真正能决定的力量，其 
余一切，只是这些力量的结果或表面上的偶然事件。科学底历史， 
被认为好像必然是一部纪录与估价，记载政治活动的环境上的动 
机，经济力量之活动与发展，以及建置的进化过程。但少数人之仍 
然推重心理原素者，则着眼于个人，近乎以历史为许多个人列传的 
总汇了。将来的更真实更概括底科学，将见到这些情形只适合于 
国家发展之未完善自体知觉之时期。纵使知此，在个人，政策，经 
济运动，与建置之变化后，常有一更大底主体力量活 动着; 但这大 
部分是潜知觉地活动着，未甚成为一知觉底心思，而甚当作一潜意 
识底自我在活动。只是当集体心灵之下知觉底权能发到表面上之 
后，国家方始进于具有其主观底 自我; 无论怎样渺茫而且不完善， 
它出发往求其心灵。 

必然，即使在集体理性的表面上，也常有这主观底存在之一缥 
渺意识在活动。但这一缥渺意识果真化为固定之后，它大致关注 
于细微末节不关重要之事，国家特性，习惯，成见，显著心思倾向 
等。这，可以说是主观性之一客观意识。如人久已习于自视为一 
躯体与一生命，为物理生物而具有道德或非道德之气质，心思之事 
物，则被视为美丽底花，为其物理生活之成就，非在其自体为怎样 
重要之事，或某重要事物的象征，如是，而且更甚者，集体亦这样看 
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其主观自我之一小部分，如它所觉识者。它诚然常执着其特性，习 
惯，成见等，但是在一盲目底客观方 式下； 固执它们的最外在底一 
面，全然不内入到后方，进人它们所代表者，盲昧所欲表现者。 

这一向不但于国家为然，于一切团体皆莫不然。教会是一有 
组织的宗教团体，而宗教，倘若是世间任何一事，必然是主 观底; 因 
为宗教所以存在的真正理由，一在其不徒为一伦理教条附以超 
自然底权威之处， 一一 便是发现且实践心灵。可是宗教史，除了在 
其创立者和接踵底继承者之时代以外，几乎全然是对客观事物的 
固执，如仪法，礼节，权威，教会统治，武断信条，信仰形式。试看欧 
洲的全外表宗教史，那些纠争之非圣无法底奇离悲喜剧，流血底争 
执，“宗教”战争，迫害，国家教会，以及一切正为精神生活之否定 
者，便可证明。只到最近，人们方严肃地考虑到基督教，公教，伊斯 
兰教在其灵魂上是什么，真意义是什么，便是说，考虑到它们的正 
本实性和真元。 

但于今，我们有这集体底知觉性之新心理倾向，很显著很迅速 
地发到表面上来了。今兹我们起始听说一个国家的心灵，而且，更 
有济于其事的，我们真见到国家探索其灵魂，要试行求得之，严肃 
地从事于由这新意识出发而有为，使之在寻常生活与行为中知觉 
地活动着。很自然的，这倾向大致在新兴国家中，或在正奋斗以求 
自体实践而不顾政治底压迫或失败之国家中，皆最有力量了。因 
为这些国家，更加需要感觉到自体与他国之分殊，庶几能确定且是 
正其个性，以对抗雄强底高等生命，趋于吸收或泯灭它的。又恰恰 
因为它们的客观底生命是薄弱底，且在拂逆底环境中难于用自体 
之力量加以确定，故其寻求自体的个性,及其寻求自体拥护之力于 
那为主观者为心理者中，或至少在那有主观底或心理底意义之事 
物里，这种机会较多了。 
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因此在处于这种环境中的国家里，这自我发现之倾向也最强 
盛，甚至在有些国家中还创成了一新底国家运动，如在爱尔兰与印 
度。唯有这，而不是其他，乃孟加拉之“本土主义” （ Swadeshism ) 
的根本意义，也是爱尔兰初期非纯粹政治性底运动之根本意义。 
孟加拉岀现为印度中一分国，尝一贯是一强盛底主观运动，在其后 
下的发展，它很知觉地变成了这。一九 O 五年的孟加拉运动，追随 
其于国家之一全新底概念，不但以之为一国而已，更以之为一心 
灵，一心理底几乎是精神底有体，而且，纵使从政治或经济动机而 
有为，也求以这主观概念加以动力化，使之化为自我表现之工具， 
非在其自体上为目的。虽然，我们不要忘记，在其初诸期，这类运 
动在其肤浅思想中，遵循一客观底大多为政治底自体知觉性之旧 
动机。诚然，“东方”较“西方”常是更为主观底，我们在其政治运动 
中，也能见到主观底色彩，无论在波斯，在印度或在中国皆然，甚且 
在日本之再起的真正模仿运动中也如此。但只是到最近，这主观主 
义方变成自觉底。因此我们可结论到某些国家之知觉底有成算底 
主观主义，只是人类中一普遍改革的预兆和先驱，由各地方环境助 
之前进，但不怎样真是依赖它们，或在任何义度下是它们的产品。 

这一普遍改革是无可争论的，在目前这时机，这是国家和社会 
生命的倾向之主要现象之一。这概念，由爱尔兰与印度最先立下 
一公式的，曰“是为我们自己”——殊异乎已往的附庸国或不幸诸 
国之冲动和野心，要变到像他国一样，——现今是愈加普遍被接受 
为国家生命之动机了。这开出向大错误大危险的路道了，但这是 
今兹已成为“时代精神”所要求于人类者之主要条件 :人类 当不仅 
在个人中，也在国家中，更在全人类本身之一体中，主观地寻求其 
更深底存在体，其内中律则，其真实自我，且依之而生活，不更依于 
虚伪底标准而生活。这趋势处处在自加准备，在战前局部浮到表 
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面，但最显著的，如前已说，在新兴诸国，如德意志，或在非独立国 
如爱尔兰与印度。战争的震动，从其最早时分，产生了一直接 
底——在一时为军事底——现示，即同此一较深底自体知觉性随 
处出现。其最初底显示是够朴拙了，常是一真实野蛮而且反动底 
粗鄙表现。尤其是它趋于重复条顿族的过失，准备不但“是为个人 
自己” ，其实完全对的，而且要全为自己且对生己而生活，这，倘使 
推过了某一限度，必成为最不幸底错误了。因为，倘使人类主观时 
代需要产生其最佳果实，必须诸国不但觉知其自体的心灵，也要彼 
此知觉其心灵，学到互相尊重，帮助，利济，不但在经济与智识方 
面，而且在主体和精神方面。 

这伟大底决定之力，便是德国之例，及其 侵略; 说之为例，因为 
没有其他任何国家如此自觉，如此得法，如此聪明，而从外表观点 
看又如此成功地试行寻求自体，将自体动力化而自体生活，且最善 
利用其自体之 权能; 其为侵略，因为其攻击之真本性质及所唱之口 
号，遂至在被攻击者中激起一防御底自体知觉，强迫它们见到这巨 
大力量之渊源是什么，也见到它们自己得从同样深邃底渊源里，知 
觉地寻出一对等力量。德意志一时是最显著当前之例证，证明一 
国正准备一主观主义时代，因为第一，它有某种识见，且有勇气追 
从之，一-可是不幸，这识见是智识底，而非灵明底 内视; 那勇气又 
是情命底，智识底，而非精神底迈往。第二，因既为其命运之主人， 
遂能那么安顿自体的生命以表现其自我识见。我们不当为现象所 
迷，以为德国的力量乃俾斯麦 ( Bismarck ) 所造成，或为凯撒 • 威廉 
二世 (Kaiser Wihelm II )所指导。毋宁是俾斯麦之出现，于这正当 
生长的国家在许多方面为不幸，因为他的粗大而雄强底手腕，在太 
早底时期促成那主观性落人形体而发生作用了；较长久底一卵翼 
时期，可能不生出对自体如此不幸底结果，虽对人类亦非如此猛烈 
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地刺激。这伟大主观力量，在它的客观作用中被弄到如此变形了， 
其真实源头不在于德国的政治家和士兵中,——大多是够弱小型 
人物，——渊源来自其大哲学家，如康德 ( Kant ) ，黑格尔 （ Hegel ), 
费希特 ( Fichte ) ，尼采 ( Nietzsche ) ，来自其伟大思想家和诗人歌德 
( Goethe ) ，来自其大音乐家，贝多芬 （ Beethoven ) 和瓦格那 （ Wag ¬ 
ner )， 来自他们所代表的一切在 日耳曼的气质和心灵中者。 一个 
国家，其主要底成就几乎全在于哲学和音乐两境界里，必然分明前 
定了将领导转向主观论，而生出一深厚底结果，或善或恶，在一主 
观时代之开端。 

这是德国的定命之一方面；另一方面可得之于其学者，教育 
家，科学家，组织者中。这国家久已因而著名的，是其努力，有良知 
底勤劳，对理念的忠实，在工作上诚实而刻苦的精神。一个民族可 
能在主观底能为上具有高才，可是倘若它忽略了陶铸我们复杂底 
本性的这较低底一面，它必然不克在理念和想象与事实世界之间， 
识见与力量间，建筑起那桥梁，使实践为可能的;它的髙尚权能可 
以成为世间的一种喜乐和灵感，但它永远不会占有它自己的世界， 
除非它已学到了这较卑微底教训。在德国呢，桥梁是有了，虽然这 
桥梁大体经过一黑暗底隧道而下临 深渊； 因为思想家和歌者的主 
观思想，没有对学者和组织者的客观头脑的纯粹灌注。特莱支克 
( Treitschke ) 误用尼采的学理于国家的和国际的用途上，可能使那哲 
学家本人甚深憎恶了，便是这幽邃底灌注之一例。但仍然，一灌注 
是有了。不止半世纪之久，德国以主观内省底深沉眼光，注到它自 
体，和事物,及理念，以求它自体存在之真理和世界之真理，又过半 
世纪，以科学研究之有耐性底眼光，注及客观底工具，以求组成她所 
已获得的，或她想是她所获得的。于是成就了某些事，诚然某些雄 
强而又巨大底事，但也在某些方向不是一切方向，有些误制且不调 
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和。不幸，那些方向乃恰恰是正中路线，若走错了便达不到目标。 

诚然，可以说，某些已成就的事之最后 结果: ——战争，崩溃， 
对于严厉，武装了，侵略，可怖底纳粹国家的猛烈反动，——不但够 
使人丧气，也是一明白底警告，教人离弃那小径而回到旧底较安全 
底大路上去。但误用了伟大权能，不足以为驳斥其正当运用之理 
由。回去是不可 能的; 那企图，诚然，常是一幻象 而已； 我们大家皆 
当作德国已试作的一样底事，但我们得小心不同那样作。然则我 
们当望到彼面，望过“大战”流血的赤氛，和黑暗烟尘底扰攘和纠 
纷，如今兹压着世界的，看失败之处在那里，且为什么失败的。因 
为由她的行动所取的一转向而显明的失败，及这在此时化为全般 
崩溃，在只求真理的正直思想家从来是明白的。她之遭际，是瑜 
伽一-知觉底寻求自我之术——路上的寻求者有时也遭际的，倘 
其遵从一错误底光明，趋于精神底毁灭;这路是临于远过深重底危 
险，迥非寻常普通人所遇到的。她误会她的情命私我为她的自我 
了;她寻求她的心灵，而仅寻得了她的力量。因为她像阿修罗一样 
说 :“我 即是我的身躯，我的生命，我的心思，我的气质”，而以一天 
魔似底巨力执着这 些了， •尤其是当其 说:“ 我即是我的生命和身 
躯”，于个人于国家，没有比这更大底错误了。一人或一国的心灵， 
是比那更多且更神圣底一点 什么； 它比它的工具伟大，不能禁置于 - 
一物理,一情命，一心思，或一气质之公式里。如此禁置它，纵使这 
虚伪底社会形成，涵藏于一装甲的社会体，一巨大集团底人类恐龙 
的社会体中，适足以窒息内中“真实性”的生长，而终于腐败或消 
亡，凡非黏柔和不能适应者皆所不免的。 

这是显明的，即有一虚伪主观论，亦如有一真实主观论，主观 
趋向可有其错误，与其可能性同大，或许引到重大底不幸。若使为 
人类策社会进化这一期的道路之安全，必先使分明懂到这区别。 




第五章真伪主观论 


人类发展的主观时期，是那紧要底交会点，其间人们既从象 
征,典型，成俗前进，既已泛泛地转移其目光于个人本体，以求发现 
他的真理，与行为之正当律则，及其与宇宙万物之肤表外在底真理 
和律则之关系，我们人类遂开始深深凝视，要看到而且体会到在外 
表之后，在上层之下是什么，因此要自内而生活。这是向自我知识 
进了一步，向从自我生活且生活于自我中的一进步，离开以事物为 
非自我之知识，离开依这于宇宙人生的客观理念而生活的一步。 
一切事情皆依乎怎样踏进这一步，依乎我们达到了怎样底主观性， 
和我们入乎自我知识多 么远； 因为在这里错误的危险，和正当寻求 
的结果一样广大而且远及。象征底，典型底，因袭底时代，是由建 
起一堵自我范限的墙去隔别这些 危险; 是因为这堵墙到最后终于 
成了自我无知的囚狱，所以必得推倒它，而从事于这对主观主义之 
多危难但多结果的探险。 
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一心灵底自我知识告诉我们,在我们的有体中,有许多个形式 
底，前方底，似是底或为代表的自我，但只有一个是全然秘密而且 
真实底;安于那似是底自我，误以之为真实自我，是一普通底错误, 
一切其他错误的根源，我们一切颠踬和苦痛的由来，人以其心思的 
自性在所不免的。这真理，我们可运用到人之以其主体的律则而 
生活的企图上，无论这主体作为个人或作为一社会单位，在其组合 
底心思与身体上为一的。 

因为，这是现代文明作着的一特著底转向之意义。随处我们 
已开始由主观立场而接近事物，虽然仍是疏略且在一扪索底尝试 
的方式下。在教育中，我们的目的是要知道儿童心理，在其生长到 
大人的期间，在那基础上建立我们的教育和训练的系统。新目标 
是帮助儿童发展他的智识，爱美，情感，道德，精神底有体，以及他 
的共同生活和冲动之发乎他自己的气质和能为者，——较之旧教 
育的目的，迥乎不同了，旧教育的办法，是压进许多规版知识到他 
的抵抗着的头脑里，外加一规版底行动规矩于他的反抗却被克制 
的冲动上①。又在处理犯罪者一事上，最前进底社会已不全然满 
意于视罪人为犯法者，得加以惩办，囚禁，威吓，绞死了，或否则在 
身体上道德上加以楚毒，无论是作为对他的反叛之一种报复，或作 
为对旁人的榜样;正有一增上底尝试，要去了解他，原宥其遗传，环 
境，和内中底缺陷，要从内里去改变他，而非从外面去压碎他。在 
社会的普通观念本身，我们已开始视公团，国家，或任何大群人的 
固定集团为一生活底有机体，有其主观自体，及其相应的生长和自 
然发展，事务在使其臻于完善和产生结果。至此，是 好的; 这新事 


①在极权国家，这发展遭了一顽强底挫衄，其原理是个人原不存在，只有公共生 
活乃关重要;但这广大底新观念，在较自由底国家中仍不失其本位。 
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物观念下的更伟大底知识，更真实底深度，较聪明底人道，皆为明 
显。但在这新路上也有我们的知识和经验的限度，也有严重错误 
和颠蹶的可能。 

若我们看这些国家，无论是附庸国或王权帝国，皆有其新企 
图，要知觉地圆成其自体，尤其在主观底日耳曼国家这重大实验， 
则我们可见到这些可能底错误之起点。第一个危险起于主观时代 
之岀于个人主义时代这进化的历史事实;而第一大颠蹶，便是照样 
将个人主义底私我论的错误，化为一大集体的私我论之更重大底 
错误。个人之寻求他本体的律则，只能由他清楚地见到两种心灵 
上的伟大真理，且依此见地而生活，然后能安全得到它。第一，私 
我不是自我;只有一个一切的自我，而心灵是那宇宙“神灵”的一部 
分。个人之圆成,不是他的私人底智识，情命力量，物理安乐的至 
极发展，及其心思，情感，生理欲求之至极满足，而是神明在他内中 
发华，达于其智慧，权能，仁爱，大化之究极能事，而且由于这发华， 
乃得达生存的一切可能底美和悦乐的究极实践。 

是为意志，权力意志，知识意志，皆完全是正 当的; 满足这些， 
乃我们生存的真律则，不正当地去压制或阻遏它们，便是残害了我 
们的自体，涸竭了或损减了生命和生长的源泉。但其满足必不当 
是自私底，——非由于其他道德或宗教理由，却简单因为它们不能 
如是而得满足。这企图常常引到与他人的自私性永相冲突，相互 
毁伤和阻遏，甚至趋于互相消灭，其间是若我们今日为征服者，明 
日又成为被征服或被杀 戮者； 因为我们在以毁灭和侵略他人而生 
存的危险企图中，我们也消耗了自己，毁坏了自己。只有那生活于 
其自有的自我生存中者能够长存。而且普通是，吞灭他人，即是注 
定自己为“死神”的眷属和预定了的牺牲品。 

无疑，只若我们无自我知识而生活，我们也不能另外怎样;人 
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群和国家必须自私自利地行动，思惟，因为在其自我无知中，这是 
其所知的唯一生活，而求生又是其天赋的(上帝赋予的） 冲动； 因此 
他们毋宁自私自利地生活，倘非全然不生活，虽则也有法律，伦理， 
自制的实际常识的制裁，如本性和经验所教示者。但主观主义在 
真性上是试求自我知识，求以真实自我知识与内中力量而生活的， 
若是我们在新方式下乂重犯旧错误，则没有什么真实 获得。 因此 
我们必须知道真实个人不是这私我，而是神圣底个人性，以我们的 
进化准备在我们中间出现的;其出现和满足，乃是真正底目的，一 
主观地求知道且圆成其最深底律则和真理的人类，应当增进地指 
向的，而不是满足徒然是求生存之意志，为了个人的低下诸部诸 
体。 

第二性灵底真理为个人所当知解的，即他不仅是他自己，而是 
与凡他的同类为一，——我们暂时且不谈似非为他的同类者。我 
们之为我们者，已由个人而自加表呈，但也由于普遍性，虽然各个 
得按照其自有之方式以圆成其自体，然二者皆不能独立成就而无 
依于对方。社会没有权利压迫或消灭个人，为了它自体的更佳发 
展或自体 满足; 而个人呢，倘若他至少要生活在这世界上，没有权 
利只为了他自己单独底满足和发展，而不顾到他的同胞，或与他们 
为敌而生活，或寻求一自私自利底孤立底独善。当我们说他没有 
权利这样，这也不是从社会，道德，或宗教立场，只是由于最积极底 
立场，且只简单顾到生存本体的律则。因为社会和个人皆不能如 
此而发展到圆成。每当社会压碎或泯除了个人，它是对自体加了 
一伤损，从自体生命上褫夺了兴奋和生长的无价之源泉。个人也 
不能以自体而发扬;因为普遍者，他与同胞之一体与集体，乃他的 
当前之渊源和积蓄;这是他个人表现其可能性的一物，即算他超越 
了其当前底水准,而且在他的现象生存中他是其结果之一。若其 
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受压抑，则终亦打击到他的生命之根源，由其增长，他亦复增长。 
这是一真实底主观论所教示我们的，——第一，我们比较我们的私 
我和诸体为较高底一 自我; 第二，我们在我们的生命和本体上不但 
是我们自己，也是一切余人，•因为有一秘密底一体性，为我们的自 
私性所踢击所反对的，但是我们逃不开它。这是古印度的发现，我 
们的真“我”乃一“无上有体”，即我们的真实自我;发现它，知觉地 
化为它，乃属我辈之事，而且第二，那“有体”在一切中为一，表现于 
个人亦表现于集体中，（于 Vya 誚“别相”与 Sama ? ti “通相”中），只 
由于承认而且实践我们与他人之为一，然后我们方能全然圆成我 
们的真实自体 ®。 

人类于这两种真理，在关于个人的原则上，已有了一些隐约底 
识见，虽然在实事上，它只非常微薄且局部底地试行顾到它们，而 
其生活之-卜分之九,是忙于离开了它们的，——即使是在外表上它 
擅有了一点律则之处也如此。但它们不独于个人为然，于国家亦 
然。这里便是德国主观主义之第一错误了。推理于“绝对者”与个 
别者与普遍者，它返视自体内中，事实上见到当作生命之一物， 
“它”似乎自表为私我，又由近代“科学”结论推理，它见到个人仅为 
集体私我中之一细胞。于是集体私我乃生命之最大底真实有组织 
之表现，凡人对之皆得役属的，因为如是“自然”及其进化方能最佳 
得到助力，得到确定。更大底人类集体当然存在，但那是一混乱而 
无组织底存在，其生长，可由已存在的最有效能底集体生命之较佳 
底发展而最优良地加以 发展； 然则事实上，是由于最前进的诸 
国——或也许是由唯一最前进之国——的生长，完善化，和统治， 


①这真理有其另一面，其间相互依赖非如此切要，但那是精神进化的一现象，与 
今兹这问题无关。 
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由一 集体底私我，已最能实现“自然”之目的者，则其胜利和统治, 
因此也必是上帝的意志了。因为一切有组织的生命，一切自体觉 
知底私我，皆在一战争状态中，时显时隐，时全体时局部，是由于最 
优者存留，乃得到人类最高底进步。如由普通所承认的，一如由德 
国的自知之明，若不是德国自身，更何处有最优，即最前进，最实践 
自体，最有效能，文化最高的国家呢？然则圆成此集体底日耳曼私 
我，求得它的生长和统治，是理智上的正当律则，同时是人类之至 
善，伟大无上底条顿族人的使命了①。 

由这私我论底自我见识，便流出了许多逻辑结论，每一结论在 
其本身便是一分别底主观错误。第一，个人既是集体中的一细胞， 
他的生命自必全般投效于国家的有效率底生命。自必将他化为有 
效率，——国家应注意到他的教育，正当容生，有纪律底生活，很谨 
慎训练成而且安插好的活动，——但作为机器的一部分，或国家 
“生命”的一已炼铸成的工具。作始必由集体，施行乃属个人。但 
那渺茫底事物，集体，在何处呢？怎样它方可自表不但为一自体觉 
知底亦且是一有组织有效率底意志和自加指挥着的能力呢？是 
“国家”了，秘密是在这里。让国家完善，优越，遍漫，遍见，遍 施为； 
唯有这样，集体私我方能集中，求得自己，其生命乃能达到强力，组 
织，和效率的最高度。德国便这么建立而且铸下了这正在发展的 
近代错误，——“国家”敬拜，以及正滋长的个人隶役，终趋至于抹 
杀了个人。我们能见到它所贏得的 :一巨 大底集体权能，相当底一 
种完善化，科学地配合了手段与目的，以及经济，智识，社会效率上 
普通高度水准，——还不说那雄大底一时之力，一伟大理念之光明 


①这着重点在今兹已略为转移了，更加依据血统，民族，生存空间诸朴质底情命 
论观念，但古旧底理念犹存，给后来的表呈以大助力。 
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底成就所给与个人或国家的。它已开始损失的，至今只微微显 
露，即一切更深底生命，视见，直觉权能，人格力量，性灵底优 
美与博大，即自由底个人所奉于民族为赠品的。 

第二，既以“国家”为至上，为“神圣者”的代表，或人类生存的 
最高已实现之功能，有某神圣之权，要求个人的服从，不容发问的 
隶役，和他整个底行动，然则服务于“国家”和公众团体，乃道德之 
唯一绝对律了。在“国家”以内，这可能包括而且准许一切其他的 
道德律，因为在此不容有反叛底私我主义，因为个人的私我，必消 
融于“国家”的私我中，化为它的一部分，而一切或隐或显底战斗情 
况皆必泯除 ，一 遵从集体底善，为集团意志所决定的。但与其他 
“国家”的关系呢，与其他集团私我的关系呢，那普通情形和有效法 
律仍旧是属战争的，斗争的，在于明晰分划底私我主义之间，各求 
其自体完成，各在其场合里为其他者所阻抑所限制。然则“战争” 
乃“国家”与其他“国家”间的关系上之全部事业，一武器战争，一商 
业战争 ，一 理念和文化的战争，一集团人物的战争，各图据有全世 
界，或至少要主制而且居世界第一。这里便不容有道德了，除了成 
功，虽则假冒有道德可于战略上有用。服务“国家”，日耳曼的集 
体，即他的伟大自我和真实自我，乃德国人民无论在国内国外的个 
人之事，而达到这目的，凡成功者即为有理。不够效能，不胜任务， 
以及失败，皆是唯有底不道德。在战争中，凡属引向“国家”军事胜 
利的手段皆为正当，在和平时，一切准备这个的方法皆认为正当 
了； 因为国与国间之和平，只是战争的一隐蔽状态。如战争之为物 
理生存和统治之手段，同样商业乃经济生存和统治之 方略； 事实上 
这只是另外一种战争，另一生存竞争之部门，一为物理底,一为情 
命底。而生命与身体，如“科学”所担保者，即是生存整体。 

第三，人类的至善既是最优者生存，而最优者之生存，是由汰 
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除不适合者，以及同化欠适合者而得到的，则日耳曼文化之征服世 
界，自然是人类进步之大道了。在这观念里，则文化不仅是一知识 
境况，或理念与道德与美学倾向等之一系统或 型铸; 文化是为理念 
所统治的生活，但理念基于人生之真理，而如是组成，意在使生命 
达到其最高效能。是故凡生命之不堪承受此文化者，必加淘汰或 
踏倒; 凡生命之堪能但不克真达到者，必取之而加以同化。但能耐 
常是有关于种性和类型的事，在人类则是一民族之事。然则合乎 
逻辑的，唯条顿族全然有此能耐 ® ，是则一切条顿民族皆当归入曰 
耳曼，化为日耳曼的集体之一部分了;其他能耐较低而非全然不适 
合底，则必加以日耳 曼化; 其他，衰颓无望底，如欧洲和美洲的拉丁 
民族，或天然低能底，如大多数非洲人或亚洲人,必加以代替，如赫 
列乐斯人 ( Hexreros )， 倘有可能的话，或者，在其不能之处，则当按 
其低能性而加以统治，侵略，处理。如是，进化方能向前，如是，人 
类乃能生长向完善©。 

我们无须假定，全德国是以这样剧力方式思想的，如这已很长 
久代表了，或大多数德国人知觉地这么思想;但强能底少数思想家 
和雄强人物，可把握住国家生命，印上某呰倾向，使这类思想在实 
际上流行，或在这思想本身虽未实际建议于知觉心思之处，至少下 
知觉地指出一普通路线，便已很够了。目前这顷间的实事，似乎表 
示这个福音，一部分是知觉地，一部分下知觉地或半明晰地迷住了 
集体日耳曼心思。要嘲笑这可怕底逻辑是容易的，也不难以其所 
忽略的理念和真理加以驳倒;更容易加以厌恶，憎恨，感到拂逆，恐 


① 现今的定名通称，则日“北欧” ( Nordic ) 族了。 

② 这是三十多年前写下的，但后下的发展，已着重而且表明这叙述之真实了，但 
当时还远不如是显明。 
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惧，而事实则在我们的行为上已遵从了它的原则，只不及其公开， 
彻底，勇进而已。但较有益的，是开始见到这后面曾经有而且于今 
正有一巨大底诚恳，为其力量之秘密，也有一颠倒底忠实在其错误 
中; 诚于要直见自我之行为和人生的事实，忠实于宣说那种行为的 
真实原则，而不——除非当作偶尔外交策略 —— 以口舌称述其他， 
然在行动上则不顾。若使这日耳曼理想得加以打倒，不但一时在 
战场上，在怀此理想的一国或诸国的集体个人中，如在大战中可怖 
地发生的，亦且要在人心中，在人类的生活中，将这理想击败，则凡 
已达到较好底律则的人们，应该行之以同等底诚恳和非如此颠倒 
底忠实。 

这日耳曼福音显然有其两方面，内中的和外表的。内为对“国 
家”，邦国或集团的信奉，外为对国际上的私我主义之信奉。在前 
者，德国，纵使一时在战场上全然被击破，似乎已在人类的道德意 
识上得了胜利。不留情的强迫，与“国家”之佐助个人相对®，—— 
当然是为了他的和公众的利益，但谁说为了害处而强迫呢？—— 
几乎到处皆占上风了，或其不然，也发为一强大通行底意见之潮流 
了。争个人自由的斗士，现已在士气上为溃败零落之军，只能希望 
有将来的反动而继续战斗，或希望在此大崩坏中仍救出他们的原 
则上的一点什么。在外表方面，在国际间，理念之战争仍继续着， 
但从头便有不祥之兆②;而于今，事实上的战争及其最初心理上之 
影响皆过去了，我们已能见到这潮流似乎会倾于那一向。战争是 
一危险底教师，事实上的胜利常引向道德上的失败。德国在大战 


① 并不常在法西斯主义等形式里。其他各种政府，名义上基于个人主义底民主 
与自由之原则者，也已开始随着同一路向，却假装或仅宣说为其反对者而已。 

② “国际 联盟”旋复为相反之相征。无论其成就什么偶尔或一时之善果，这将仅 
仅作为欧洲统治其余世界之工具，二三大 国统治 一切之工具。 
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中失败了，在后战却胜 利了； 这日耳曼福音，重起为一更严毅可怖 
底“天神下生”，逼近扫荡全欧洲了。 

倘我们不自欺，我们必须注意到即使是在这方面，德国所作 
的，是将国际行动之某些强盛实际倾向和原则,加以系统化了，除 
开了一切凡声称要反对或事实上修改这些倾向和原则者。若使一 
神圣底私我主义一^-而这话未尝出之于条顿人之 U ， ——将统治 
国际关系，则很难否认德国论点之有力。低下和颓废民族之说，除 
了德国思想家外，有他国思想家也大声宣布过，而且无论有些什么 
和缓底犹疑，这说已支配着强者对于弱者的武力征服和商业侵略 
之实际 行动; 凡德国之所为者，只是试欲与以广大展拓，与以强力 
施行，用之于欧洲以及亚洲和非洲诸民族。甚至其军事方法的，或 
其在属地在国内的压迫方法的严厉与残忍，即就其最坏底而 
论，一因为许多曾反对她的话，皆已经证明是她的敌国之故意造 
谣，且已经公认了，——只不过某些近世倾向的凝结而已，倾向于 
恢复上古与中古的民族中之铁石心性。在战争中，以军事的紧急 
措施之故，而实行屠杀和残忍暴行，以至在经济侵略的过程中，或 
在戡平叛乱和骚扰中种种暴行，凡此施为甚至其辩正，近来已很显 
明可见于他洲了，更毋庸说在欧洲某些边缘①。从另一观点说，此 
等事实的究极逻辑之可怕底例子，尝如此显著地强加于人类的视 
听中，也是 好的； 因为明示罪恶褫去其一切蒙蔽了，则善与恶之抉 
择将强加于人类良知上，而非停滞于二者之间。若使蒙蔽其良知， 
以古旧底辩正支持其兽性底私我主义，那民族将有祸了；因为天神 
已经示明“羯磨”（即“业”)不是一玩笑。 


①试看埃及，爱尔兰，印度，后来阿比西尼亚,西班牙，中国——凡仍是人欲以武 
力征服人，或国以武力征服国 之处。 
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但德国错误之全部根本，在于误以生命和身体即是自我。有 
人说过这福音只是古阿丁 （ Odin ) 神教的野蛮之回复；但这非真 
理。这是一新底近代福音，生于近代思想之运用形而上底逻辑到 
唯物主义底“科学”的结论上，运用哲理底主观论到客观底实用底 
实证主义上。德国运用了个人主义的立场，以实践其集团底主体 
生存，同样的，她运用了近代唯物论和生命论的思想，配备以主观 
论底哲学。于是她达到了一虚妄底信条，即客观底主观主义，与一 
主观时代之真正目标，相去不可以道里计了。要指明这错误，必须 
见到一人和一国的真个性何在。这不在于其物理，经济，甚至文化 
生活上，这些皆只是工具和附庸，而在于某一更深底事物上，其根 
本不在私我中，在一“自我”中，是异中为一者，这在一平等底而非 
斗争和统治的基础上，联系各个之幸福到世界一切之幸福上。 

译者 补注： 

一、 赫列乐斯人，乃非洲西南土著名；大抵游牧民族，属德国 
统治，一九 o 四至一九 o 五之间，曾与德人开战。 

二、 阿丁为北欧神话之主神，又称“武丹 ’’（ Wuotan )， 战争，杀 
戮，暴行，牺牲乃其故事云。 


第六章人生之主观与客观 


个人主义的原则，是个人之自由，视人为一个别生存体，以发 
展他自己，圆成他的人生，满足他的心思倾向，感情和情命底要求， 
物理底生存，一随他的欲望，为理智所统御;在这权利和这自由上， 
不容有其他范限，除了必得对他人也尊重同样底个人自由和权利。 
这自由和这义务的平衡，便是个人主义时代之改造社会所釆用的 
原则; 它在结果上采取了多种妥协之一和谐，——权利与义务，自 
由与法律，准许和禁限之间的妥协，——为个人生活与社会生活二 
者之方案。同等的，在国家的生命上，个人主义时代也树立了自由 
为理想，虽成就比较在其自有的原本范围中为少，然也努力于确立 
各国的自由之相互尊重，为国与国间的正当行为。在这人生理念 
上，正如在个人，同样在国家，各有其固有的权利，自由地处理它的 
事物，或者，倘若它要怎样，也可自由地胡乱处理它的事务，只要这 
不妨碍其他国家的权利和自由。事实上，个人和国家的私我主义， 
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是不愿安处于这种约束 中的; 所以国家的社会法召来了，要强制推 
行这如在人与人之间违犯了的原则，而且正以同样底方式和同样 
底目的，要发展国际法。这些观念的势力仍然是雄强底。在近代 
欧洲的斗争中，已建立国家的自由为所以为之而战的理想-一不 
顾这显明底事实，即战争不外乎为利害冲突而起。国际法之发展 
为一有效力量，将约束各国之私我主义，正如社会法之约束各个人 
之私我主义，仍是很动人视听的解决 方案; 也似乎是最可实行的， 
许多人要处理将来的困难时，便这么感觉①。 

近代“科学”之勃兴，在其间又造成了新理念和新倾向 ，一 方面 
是夸张底个人主义，或无宁说是生命论底私我主义，另一方面则是 
全然相对待的集体主义之理想。“科学”研究生命，发现了一切生 
活的根本性质，是一斗争，要尽可能利用环境以保存自体，成就自 
体，扩大自体。人类思想,在其寻常武断和锋利底方式上，把握住 
了近代知识的这一方面，在它上面建立了 一类新奇理论，矗起为一 
福音， 人有权利不但利用他人而过自己的生活,甚至且耗费他人而 
生活。在这观念下，生命之第一目的，乃个人尽其可能长存，变为 
强壮，有效率，有权能，主制他的环境和他的同人，在这勤勇而又自 
私底路线上自加高跻，臻至他的能耐的全躯，收获他的享乐之全 
量。种种哲学，如尼采哲学，某些无政府主义，——不是思想家之 
理想底无治主义，即理想底理智之旧个人主义，推到其逻辑结论 
者，——某些帝国主义，皆大为这一类理念所影响而增强，虽则非 
其所创造。 

另外一方面，“科学”研究生命，同样又发现:不但个体生命以 


①现在也许不这样了，除了零星少数人——于今“国际联盟”，以其大会员国之 
私我主义与无诚意，误用或被遏止其真正功能，已破败到无能与失败了。 



社会进化论 


139 


与其他个体相联合，以服属于一公共自体发展之律则，非由侵略性 
底自体确定，乃最能稳定个体生命且使之有效 有能； 而实际上“自 
然”所要保存的，不是个体而是类型，在她的价值等级上，一群，一 
聚，一窠,一积集，先于动物或昆虫之个体，而人群亦先于个人。因 
此在事物的真实律则和性质上，个人应为大众而生活，常将自己隶 
属且牺牲于民族之生长，效能，和进步上，甚于为其一己之自体成 
就而生活,隶属民族的生命于自己的需求。近代集体主义的得胜 
之力，资取于近代知识的这相对底一方面所留于人类思想上的印 
象。我们已见到德国思想怎样取起了这两种理念，在人类生活的 
现前事实之基础上结合了二者:它肯定了个人之全般服属公共团 
体，民族或国家;另一方面它以同等力量肯定了一个国家之对抗他 
国，或任何国家集团，或一切国家集团，即组成人类全体者，肯定了 
其自私底自体拥护。 

这种国家主义的和帝国主义的自私理念，与旧底个人与国家 
自由和分别性的个人主义理论相冲突，在这冲突之后，有一新理念 
正图兴起，这新理念即人类大同主义，或集体主义，为了人群的，这 
倘若成功为一势力了，很可能胜服国家的分别主义和自由之理想， 
正如这已人社会本身以内，胜服了个人自由和分别底自我成就之 
理想。这新理念要求国家之以其自由底分别性，隶属于一更大集 
体生命中，倘若不汩没或牺牲的话，无论那是一帝国主义群的，或 
为一大陆的或一文化的结合体的生命，如在一联合欧洲的理念，或 
全人类大一统的生命这理念。 

主观论的原则之入乎人类思想与行为，在我们的生活之性质， 
原动力，和观点上，固然必生大分别，可是在其初，不现得在其因素 
上作何分殊。主观论和客观论出发自同一事实根据，个人和集体， 
各个的复杂性质并其心思，生命，身体的种种权能，及它们的自体 
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成就与和谐之律则的探索。但客观论以分析底理智而进展，在整 
个问题取了一外表底和机械底观点。它看世界为一物，为一对象， 
一程序，得以观察底理智加以研究的，而这理智，抽象地自处于它 
所当探讨的诸原素及其总和以外，这么从外方去观察，如观察一复 
杂机械一样。这程序的诸律则，皆被认为是这么许多机械定律或 
固定力量，在个人或团体上发生作用，这些若被理智观察到且分别 
了，则必以个人意志或某种意志而加以组织和充分实施，极像“科 
学”之运用其所发现的律则一样。这些律则或定规，必得由个人自 
己的抽象理智和意志加于自身，如同一统治着的权威，与他的其余 
部分离隔的，或则由其他个人的或团体的理智和意志而加于自己； 
也得加于团体自身，或由其集团底理智和意志，涵藏于某一管制的 
机械中者，而这，心思以为是与团体的生命分开了的，或则由于其 
他团体的理智和意志，那团体在它以外，或它怎样是其一部分的。 
如是，在近代政治思想中，“国家”被视为在其自身为完全底一整 
元，好像这是离开了公共团体及其诸多个人的一物，有权力自加于 
他们,管制他们，以成就某些正义，善，或利益之理念，这理念却是 
以一约制着的型铸着的权力加上去的，非在他们内中且由他们自 
己所发展出的，为他们的自我和本性皆被迫促而长成到的一物。 
生活得由.番调整 ，一 番布置，而加以处理，和谐化，美满化，它得 

经过一个机械而铸造成形。自身以外的一个律则，-甚至当其 

为个人理智所发现或决定，为个人意志所接受或实施时，也仍然在 
自身以外，一这便是客观论的主制 理念; 管理，安排，完善化之一 
机械底程序，这便是其实施之概念。 

主观论由内中出发，从一包含着发展着的自我知觉性之观点 
看一切事物。这里的律则是在我们自己 内中； 生命是一自我创造 
之程序 ，一 番生长和发展，起初是下知觉，其次是半知觉，终则更加 
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全然知觉，知觉我们在潜能上之为我们且有在于我们内 中者; 其进 
展原则是一增上底自我认识，自我实践，及为其结果之自我形成。 
理智和意志皆仅是自我的有效能底运动，理智是自我认识中之一 
程序，意志是自我肯定和自我形成之一力量。进者，理智和智识底 
意志，皆仅我们用以认识自我和实践自我的工具之一部分。主观 
论倾向于在我们的本性和本体上作一广大而且复杂底观察，要认 
识知识之多种权能，发生效能的多种力量。甚者，我们见到主观论 
在其离开外在底和客观底方法之最初运动中，它小视而且抹杀理 
智工作的重要性，拥护生命动力或真元底“是为意志”的尊上性，以 
对抗智识的要求，或不然，则肯定某些更深沉底知识权能，今兹称 
为“直觉”者,在全体上看事物者，看入事物之真理，深奥处，与和谐 
处者，而智识底理智则打破，伪化，肯定着肤浅底表象，仅以一机械 
化底调整而和谐着的。但实质上我们能见到这所谓“直觉”者，乃 
自我知觉性之在其本质与诸方面上感觉，见及，收摄它自有之真理 
与本性及诸权能，甚于在其机械性上分析它们。主观论之全部冲 
动，乃达到自我，生活于自我中，以自我而见，由自我之真理而生 
活，于内于外皆如此，于外亦常是起于内中之发轫与核心。 

但仍然有自我之真理这问题在，自我是什么，它的真实安止处 
何在; 于此主观论亦必得处理同样底那些因素，如生命与存在之客 
观观念。我们可集中思念于个人的生命和知觉性，以之为自我，而 
视其权能，自由，增上底光明和满足与悦乐为生活之目的，这么达 
到一主观底个人主义。另一方面，我们可以着重团体知觉性，集体 
自我; 我们可看人只是此团体自我之一表现，在他的个人或分别有 
体上必不完全，仅由那一较大底整体乃能完全，我们可愿意以此个 
人生命隶属于民族之生长着的权能，效率，知识，快乐，和自体成 
就，或甚至牺牲它，而视之为无物，除非它自奉于团体或族类的生 
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命和生长。我们可申求对个人加以正当压迫，在智识上在实事上 
教训他没有生存之定分，没有成就他自己之权利，除了在他对集体 
之关系中。于是只有这些乃决定他的思想，行为，生 存； 而个人之 
要求他有他自体之律则，他的本性之律则，他有权利得完成的，要 
求他有思想之自由，这必包含有犯错误之自由，他有行动之自由， 
这又必包含有颠踬和犯罪的自由，可视为无礼和狂怪。然则集体 
的自我知觉性，有权侵入个人生命的任何一点，拒绝给他一切隐私 
和分隔，一切自我集中和孤独，一切独立和自加指导，而替他决定 
一切事，以艽所认为集体的最佳思想，最高意志，及正当优越底感 
觉，倾向，需要的意识，自我满足的欲望去替他决定。 

但我们亦可推广这自我的理念，而且，如同客观底“科学”见到 
“自然”之一遍在力量，即唯一真实性，而一切事物皆其程序，我们 
可以主观地达到一宇宙“本体”或“存在”之实践，它是在世界，在个 
人，在群体上圆成它自体，至公平地视一切为其自我显示之同等权 
能。这显然是自我知识，最可能为正确底，因其最概括地怀抱而且 
计及世界程序之各方面，和人类的永恒诸倾向。在这观念中，既不 
是个人的分别生长能为理想，也不是群众的吸收一切的生长能为 
理想，而是二者之平等底，同时底，而且，尽可能的话，平行底发展， 
其间彼此助长圆成。每一个人有其独立底自我实践之真理，和他 
在余者的生命中自我实践之真理，而且当他生长至大，至于权能增 
大，应当感觉，愿望，帮助，参加凡一切个人自我与一切集体自 
我一-属于唯一遍是底“本体”者——之和谐底和自然底生长。这 
二者，若正当加以观察，不能是分别的，相对或真相冲突的倾向路 
线，而是唯一共同生存之同一主力,相侣底运动;相分，只为了彼此 
相归于一更丰富更广大底一体和互为因果。 

同样的，主观底自我寻求，可能像客观底一样，过重倾于与知 
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觉底物理生命同体为一，因为身体在此是或似是心思底和情命底 
运动与能耐之间架与决定者。或者，它可自认与情命体同体为一， 
即我们中间这生命心灵，及其情感，欲念，冲动，以及其于权力，生 
长与私我圆成之寻求。或者，它可兴起到这概念，人是一心思底和 
道德底有体，扬举他内中底生长，权能,与完善，无论是个体底或集 
体底，至于第一位，树立在前面为我们生存的真0标。一种主观底 
唯物主义，实用而且外向底，可能作为立 足点; 但在这中间主观倾 
向不能长留。因其自然底冲动常是内人，而且必当它达到内中充 
分知觉底生命，感到它的一切权能，喜悦，有力底潜能迫于圆成时， 
它然后开始感觉到它自体，有对自体的满足。人在这阶段中，自视 
为一深沉底，有生力底“是为意志”，这运用身体为其工具，心思的 
各种权能则皆其仆役与大臣。这便是那生命论的型铸，在各种显 
著形态里近来如此大肆活动，而且仍在人类心思中发生巨大影响 
的。出此以外，我们达到主观底理想主义，于今正出现且化为显著 
的，它求个人之圆成于他的最内中底宗教，爱美，直觉之本性的满 
足中，他的最高智识底，伦理底，同情底，感情底本性之满足中，而 
且，视此为我们的本体之圆满，我们的生存之全目的，便试以物理 
底和情命底生存皆隶属之。这些皆被视为主观生命之流出为诸形 
式者之一可能底象征与工具，在其本身初无何种价值。随此新运 
动俱起者，——新，是说对近代生活为新，在个人主义与客观智识 
主义的统治之后，一一-有倾于神秘主义，玄秘主义之某一趋势，寻 
求一自我之不依于此生命和身体者，这加重了这运动之真趋向与 
性质。 

但在此，主观论亦复可能去到彼方，发现真“自我”为甚至大于 
心思之物。心思，生命，和身体，皆徒为这“自我”在世间增上底表 
现之工具， -一一 这些工具，在其层级上非是平等，然对全体为需要 
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则皆平等，以致它们的全般完善与和谐与合-，作为我们的自我表 
现之原素，对我们生活的真目标乃为重要了。可是那目标又非趋 
向于完善化生命，身体，和心思在其本身，却是发展它们，以便作为 
一合宜底基础，适用底工具，为了在我们内在外在生活中发皇那光 
明底“自我”，那秘密底“神主”，他是一却是异，在我们凡人中，在每 
一有体，每一存在，每一事物，每一创造物中。个人底和社会底人 
类生存之理想，将是它的进步底转化，化为超上而且遍是底“精神” 
之悦乐，权能，爱，光明，美之一知觉底发华。 





第七章社会发展之理想律则 


我们的发展之真律则，我们的社会生存之全目的，只要我们不 
但像现代“科学”一样，发现了人在他过去的物理和情命进化中是 
什么，亦且发现出他将来的心思与精神的命运，和他在“自然”的循 
环中之地位，然后我们方能明白。这便是那理由，为什么人类发展 
的各主观时代，必常为最多结果且大有创作，至于不可计量。在其 
他时代中，他或则把握住内中真实性的某一方面，形象，典型，为 
“自然”在他内中所致力于显示的，或否则他顺着一机械底动力，或 
在“自然”的外在势力之型模中形成他自己;但在这里，在此主观底 
内向回转中，他回到自己了，回到他的生活的根本，无限可能性之 
源头，而一新底完善底自我创造之潜能性，开始在他面前展开。他 
发现他在“自然”中的真地位，张目见到他的命运之伟大了。 

存在是一无极底因此亦是不可界说不可限量的“真实性”，这 
“真实性”在生命的繁多价值中表出它自体。这，至少在我们的生 
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存界，始于它自体的一物质形象，一坚实本质之型模，它可在其上 
建造，人其中建造的， —— it 世界，土地，身体。在这里，它坚定顿 
止，定下它的运动之真元律则。那律则即是万事万物在其本体和 
渊源上为一，在其存在之共通律则上为一，在其相互依赖与彼此关 
系之普遍形模上 为一; 但各就其自有之路线上实践这目的与本体 
之一性，各有其自具之变化律则，以之而各个增丰此宇宙生存。在 
“物质”中，变化是有限的;有类型的变化，但就整体而论，是类型中 
各个体之同一性。此等个体有一分别运动，可是仍此同一 运动; 服 
属于某些微末殊异性，然依附于一特殊样式，而且有同一特性之聚 
集。类型中的殊异性，抛开细微末节之小同一，得之于副型群的变 
化，而皆属于一普通类，种，和同科诸副种。在“生命”的发展中，在 
心思化为自体知觉以前，同一律则居优;但一依生命之滋长为比 
例，而当心思出现则更甚者，个人亦达到更多且大底生命变化力。 
他得到自由，无疑，按照“自然”的共通律则和他的类型之律则而发 
展，但亦复依照他的自体之个别律则。 

人，“自然”中之心思有体，特异于“自然”的发展比较落后的创 
造物者，在于他有个性之一更大底权能，在于解放出心思知觉性， 
这使他能终于增进能了解自己和他自体之律则与他的发展，在于 
解放出心思意志，这使他能在宇宙“意志”秘密管制之下增进处理 
他的发展的材料和路线，终且在于有能耐超出他自己，超出他的心 
思性，启开他的知觉性，进到那心思，生命，身体所从之出发者。甚 
而至于他能够在他的最高度，上达“真实性”之知觉性，无论于今怎 
样不完善上达，即他的真本体，而且知觉地保有那“自我”,那“理 
念”，那“意志”，所以组成他者，那是大地“自然”中没有任何他物所 
能保有的，而且他由此能为他的自性之主，不像现在这样，为与胁 
迫底环境相扭斗者，却增进为“自然”之主。成就这事，由心思且超 
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出心思以达到那“自我”，即“精神”之自表于一切“自然”中者，在他 
的本体，他的力量，他的知觉性，他的意志，他的知识中与之为一， 
同时如凡夫亦如神圣而保有他自己和这世界——依照人类生存之 
律则和自性，但这人类生存是圆成于上帝中，且圆成着上帝于此世 
界中者，——这便是人的命运，个人和社会的生存之目的00。 

这初始由个人 作成； 为了这目的，人已成为 个心灵 ，使“彼 
一”可能在每人中发现而且显示“他自己”。诚然，这目的不是个人 
在他的无佐助底心思力量中所能达到的。他需要居于他的心思性 
以上在他的超心知底自我中的秘密“神圣者”之助力，他也需要在 
他周遭在他的同人和“自然”中的秘密“神圣者”之助力。“自然”中 
的每一事物，于他皆是发展他的神圣潜能性之机缘，这机缘，他颇 
有相对底自由去运用或误用.虽则终极他于他的这些材料之正用 
或误用，在结果上皆归宇宙“意志”所统治，以致终于助成他的自体 
律则和他的命运之发展。一切周际他之生命，皆是对他内中神圣 
目的之一 佐助; 每一凡人皆是他的工作伴侣，或由联系与结合或由 
冲突与反对而帮助他。他自己也不作为单独底“个人”，专为了个 
人的心灵而成就他的命运，——单独得救不是他的全部理想，一一 
却也为了世间，或毋宁是为了世界中的上帝，为了在一切中也超岀 
一切的上帝，而非孑然为了上帝分别在一人中。他成就这，非真由 
他个人的分别底“意志”之努力，而是由那宇宙“意志”在其趋向循 
环目标的运动中。 

社会的目的，当人长到能知觉他的真本体，自性，和命运，而不 


①可以说人既是一心思体，为心思，生命和身体所范围者，这一种出乎心思以外 
的权能 ，一 超心思的权能之组织和发展，必将是一新超人类的创造，而这些名词如“人 
类底”或“凡夫底”皆用不着了。无疑，这是真的，但人类的可能性，倘若非给一切人在 
N —程度上或皆同时，尚仍有在于一最终底圆成里。 
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像现在一样仅知觉其一部分，当是而且必至于是第一，供给生活与 
生长的条件，以之而个别之“人”一-非孤立的一群人，或一阶级， 
或一有特权之民族，而是一切个人一随其能耐，——以及人群，由 
于其中诸个人之生长，皆可进向这神圣圆成。这必当是，第二，当 
人类普通增进地生长到近似生命中之“神圣者”的若何形象，艮增 
多地有人只见达到这，——因为循环原有很多，每一循环皆有其自 
有的人中“神圣者”之形象，一在人类普通生活中，表现已臻至的 
“自我”之光明，权能，美，和谐，悦乐，而且那自倾注于一更自由更 
高贵底人性。自由与和谐，表现这“异”与“一”两必要原则，——个 
人的，人群的，民族的 自由； 个人之种种力量，与人群中各个人的， 
民族中各人群的，人类中各民族的一切行事之调叶底和谐——这 
便是健全底进步和成功底臻至之两个条件。要实践此二者，结合 
此二者，便是人类的昏暗或半明底一贯在历史上的努力，——这诚 
然是一艰难底事业，见到太不完全了，太笨拙且机械地为理智和欲 
望所追寻，以致未能美满成就，直到人以自我知识与自我主宰而生 
长到具有与其同胞为一之精神底和心灵底一体性。当我们愈加实 
践这些正当条件时，我们将更光明更自发地进向我们的目标;当我 
们更临近能清晰见到我们的目标了，我们也将更善能实践那些正 
当条件。人中的“自我”，扩大着光明与知识，以光明与知识而和谐 
意志，以便在生命中圆满他在他的增上底见识及“自我”之理念中 
所见者，——这，便是人的渊源和进化的律则，和他的冲动以趋于 
圆成之秘密。 

地球上的人类，是遍是底“有体”在“他”的宇宙底自我开展中 
之一最前进底自我表现。人在他所居的土地世界之情况下，表现 
宇宙存在之心思权能。在其物理，生命，感情，心思底自性中，一切 
人类为一，且从来是如此的，纵使有智识发展之一切殊异，推自森 
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林人 ( Bushman ， 按 :尤指 南非洲土人）与黑人之贫乏，以至亚洲和 
欧洲的丰富文化;而整个人类，作为人之整体，只有一个命运，是其 
所寻求的，增进接近的，在它所遵循的前进和后退的若干循环中， 
经过它的无数万年的历史。没有什么为任何个别民族或国家所能 
胜利地实现的，没有任何胜利属于其自我扩大，启明，智识成就，或 
克服环境者，能有任何永久意义或价值，除非为了人类这前进加添 
了一点什么，或恢复了一点什么，或保存了一点什么。古印度经典 
所贡献于我们的目的，作为一切人类行动之真目标者，是在其循环 
进化上将人类结合为 一（ lokasangraha ) ,无论我们知或不知，这是 
我们一切行动的总和之恒常意义。 

但是在这人类的共同自性与共同命运内中，每一个人得追随 
这共有的目标，各遵其自有的本性之路线，从内中生长而达到他可 
能底圆成。惟有这样，民族本身方能达到若何深厚，活泼，且根深 
柢固底什么。这是不能在群众中粗暴，重拙，机械地作成的；团体 
自我，没有权利视个人好像只是它的躯体中一细胞，它的建筑上一 
片石，它的集体生活和滋长中之一被动工具。人类不是这样组成 
的。倘若我们不见到每一个人便是那“自我”，而且在他本体中总 
括了一切人类潜能性，则我们忽略了人中的神圣真实性，和人之出 
生的秘密了。那潜能性，他得从他内中求得，发展，完成。没有“政 
府”或立法者或改革者，能严格地将他琢成一完善样式;没有“教 
会”或牧师能给他一机械底救赎，没有法令，没有阶级生活或理想， 
没有国家，没有文明或信条，没有伦理底，社会底，或宗教底“经论” 
可被容许对他永远这么说 :“你 当在我这道理上如是如是行，如是 
如是生长，只到这地步，你的生长不许另外怎样，而且不许生长到 
更远若何地步。”这些事物可帮助他_ - 时，或者可约束他，而他生 
长 ，一 依乎他之能运用它们为比例，于是超出它们，以之训练而且 





150 


徐梵澄文集 


教化他的个性，但常常只是终于在其神圣底自由中拥护他的个性。 
他常是循环道中之旅人，他的路是前进的。 

是真，他的生命和滋长，皆是为了这世界的，但他之能以他的 
生命和滋长而帮助这世界，只是依他之能够更加自由广大成为他 
自己的真实自我而定。是真，他必得利用他在路上所得到的理想， 
训练，和合作组织;但只是当这些对于他的生活为手段，以达到超 
出这些以外的什么，不是他得为了这些的本身之故而当负担的重 
物，或他应当为其奴隶或仆人而服从的暴君专制，然后他方能善巧 
利用这些，正当运用，用于其正当目的。因为法律和训练虽欲为人 
类心灵上的暴君，然它们的唯一目的是作为心灵的工具和仆属，若 
其为用已毕，便当打破弃除。也是真，他得从他周遭的同胞的生活 
和心思上收集他的材料，尽可能利用人类过去诸时代之经验，而不 
自囿于一狭隘底理性中;但只是当他 化此- 切为他所自有，依乎他 
的本性之原则而加以同化，隶之于他的扩大着的将来之前进呼声， 
然后他能成功于此。斗进着的人类心思所要求的个人自由，不是 
只属自私底反动和挑战，无论怎样自私或以偏颇底夸张和误用而 
提 出的; 这是他内中的神圣本性，“自我”之律则，它之要有地位的 
要求，为了它自然底自我开展的唯一基本条件。 

个人不仅是属于普通人类而已，他的本性不仅是普通人类本 
性之一变换，他亦是属于他的民族型，他的阶级型，他的心思，情 
命，物理，精神型，其间他像某些人，不像另外某些人。依乎这些亲 
和性，他遂倾向于自列于人 群:“ 教会”，宗派，公团，阶级，会社，联 
合，其生命受到他的帮助，他以之而增丰自体，增富他所隶属的大 
底经济，社会，和政治团体或社会的生命。在近代，这社会便是国 
家。以国家生命之增加丰富，虽不仅是以此一方式，他帮助了人类 
的全部牛命。但应当注意的，他非此任何团体所限，也不能为此等 
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所限，他不徒是一贵族，商人，战士，牧师，学者，艺术家，农人，或工 
匠，不徒是一宗教家,或一凡夫，或一政治家。他也非国籍所能限 
制;他不徒是英国人或法国人，日本人或印度人;若使他在自己一 
部分上属于国家，则在另一部分上他超越了它而属于人类。甚者， 
他有一部分，是最大底一部分，非人类所限;他以此而属于上帝，属 
于一切众生之世界，属于将来的神明。他诚有倾向于范限自我，服 
属他的环境和群体，但他亦有同等必需底倾向，倾向于扩张及超越 
环境和群体。个别动物，全为它的类型所统治，若其合群，则隶属 
于 其群; 可是个别底人，已开始分有一些“自我”的无极性，复杂性， 
自由底变化，如我们所见显示于世间者。或者，至少在可能性上他 
有之，纵使这在他的有组织的表面性格上还没有若何征象。这里 
不徒是一无形象底流动性 原则； 这是一种倾向，要充实他自己，用 
了恒常吸收，恒常同化，恒常以他的个性之律则而改变的尽可能广 
大底材料，化为他的生长和神圣扩张的本质。 

这么，社会便居于个人与人类之间，为一中项，为中介价格，它 
不徒是为自体而存在，却为此一与彼一而存在，帮助二者相互完 
成。个人必得生活于人类中，正如人类必得生活于个 人中; 可是人 
类是且从来是太浩大底一聚集，未能使这相互性化为亲切，在人民 
的寻常心思中被强烈感觉到，而且，即算人类化为一可以管制的生 
命单位，介于其间的群众和聚集仍当存在的，为了在全人类聚集中 
各不同倾向之结合和集中，及群体相异之目的。所以一时期社会 
对个人必代表人类，纵使其弊在障隔于二者之间，范限了他的遍是 
性之周被，和他的同情之广远。但是，大众，社会，或国家的绝对要 
求，要求以其生长，完成，伟大性，为人类生命的唯一目的，或要求 
仅为其自体而存在，与个人及其余人类相对抗，要求强占此-•，拥 
护其自体而反对彼一，或守或攻，以此为其在世界上的行动之律 
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则，——而非，不幸如它正是，一暂时底需要，一-这态度，无论属 
于各社会，民族，宗教，团体，小国，大国的，显然是人类理智之一乖 
谬，正如个人之要求为他自己自私自利而生活，是一乖谬和一真理 
之畸形。 

真理变形而化为此错误，在团体为然，如在个人为然。国家或 
社会是一集聚底生命，所以表现“自我”，依乎人类本性之普通律 
则;它帮助且局部地圆成人类的命运和发展，以其自有的发展，及 
遵循自有的命运 ，一 随它本体的律则，并其集合底个性之性质。它 
像个人一样，有权利“是为”它 自己； 而它的正当要求，——如对抗 
其他诸国统治它的企图，或人类一律化和制度化之任何过度底倾 
向，且将危害了它的个别发展，——便是保护它的生存，坚持要“是 
为”它自体，要固执随其内中秘在的“理念”而发展，或如我们所说， 
随其本性之律则而发展。它必得拥护这权利，不但是或甚至主要 
是为了其本身之故，而且是为了人类的利益。因为，唯一事物我们 
真能称为我们的权利者，便是那些条件，于我们的自由底健全底发 
展为必需的，而这又更是我们的权利，因为这于世界之发展和人类 
命运之完成为必需。 

可是这权利，要“是为”一己，在国家或公团或个人，皆不是说 
它得缩卷自体，如一刺猬，自封于其教条，成见，范围，缺陷中，自宥 
于其过去或当前所成就者之形模中，拒绝与其余世界有心思或物 
理底交易和互换，或精神或事实底和同。因为倘若这样，它便不能 
生长或圆成他自体。正如个人以其余诸个人之生活而生活，国家 
也一样以其余诸国之生存而生存，从它们接受资料，以供养其自体 
之心思，经济，物理生活;但它得同化这资料，隶之于其自有本性之 
律则，化之为它自质素，以其自有之自由意志与知觉性在其上工 
作，倘若它要安定地生活且健全地生长。以武力或一泯灭个性之 
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压力，将另一自性的规律或原则外加到它身上，便是对它的生存之 
威胁，对它的本体之损伤，在它前进上之牵系。正如诸个人从内中 
的自由发展乃团体之生长与圆成的最佳情况，同样，团体或国家从 
内中的自由发展，乃人类的生长与圆成的最佳情况。 

如是，个人的律则，乃以其从内中而出的自由发展而圆成他的 
个性，但是得尊重而且帮助在他人同样底自由发展，亦受到助益。 
他的律则是以他的生活与社会集团的生活相协调，当作一滋长与 
完善化之力将自己倾注于人类。团体或国家的律则，同样是以从 
内屮而出的自由发展而圆成它的合体生存，帮助而且充分利用个 
人发展，可是得尊重而且帮助他团体或他国的同样底自由发展，亦 
受到助益。它的律则是以它的生活与人类集群的生活相协调，当 
作-滋长与完善化之力将自体倾注于人类。整个人类的律则，乃 
遵循其向上的进化，趋至获得且表现“神圣者”于人类一型中，充分 
利用一切个人，国家，人群的自由发展和所得，准备那一口，人类可 
不但在理想上是而且真实是神圣--家了，可是即使这样，当人类已 
成功使自体合一了，也仍得尊重而 a 帮助其诸个人与诸组合它的 
集体之活动与自由生长，亦受到助益。 

自然，这是一理想律则，永未尝为这不完善底人类真实 达到; 
要能达到它，也许还要很长久。人，非已占有却只是寻求他的自 
我，非明觉地知道，而只粗疏下知觉地或半知觉地服从他的自性律 
则之迫促，有其种种颠蹶与犹豫与游离，以及一系作于自己于旁人 
的强暴，势必以真理与错误，是与非，强迫与反叛及拙劣底调整，这 
一大聚纠缠而 前进; 到于今，他还没有知识之广远，也没有心思之 
善柔能变，亦没有气质之纯洁，使他能随从自由与和谐的律则，倒 
是随从乖戾与规律化，强迫与调整与争衡的律则了。可是，这仍是 
主观时代之真任务，——此时代，知识已增，而以未曾有的速率自 
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加 广布; 能耐已普遍化;人群与诸国已相逼近，且局部地相结合，虽 
在一混沌团聚之纷乱难解的纠 缠中; 它们被迫到要彼此相知，被策 
动去求更深深知道它们自己，人类，上帝，和世间；当人群与国家的 
“自我实践”这理念已知觉地达到表面，——在这-时代中，这是人 
的自然底工作，且必是他的知觉着的希望，去真实地知道自己，求 
到他的本体和他的发展之理想律则，而且，倘若他虽不能理想地随 
从这，由于他的自私性格上的种种困难，则也仍然要置之于前，渐 
渐寻出那路，由之而这能增进地化为他个人的和社会的生存之铸 
造原则。 





第八章文明与野蛮 


一旦我们已经 决定: 这完善底个性与完善底相互性之规律，乃 
个人，团体，人群之理想律则，而且一完善底结合，甚至于一自由底 
异性中之一性，乃是它的目标，则我们要更清楚看我们倘说自我实 
践乃个人发展与社会发展的意义，或显或密，我们的意思是什么。 
至今我们尚无须处理人群，人类为 一体; 国家仍是我们的最大紧密 
底生活底单位。最好是从个人起，一则因为我们于他的本性有一 
较完全且更接近的知识与经验，甚于集团的心灵，生命，二则因为 
社会或国家，纵使在其更大底复杂性中仍是一大组合的个人，集体 
底“人”。我们在前者所发现为有效的，似必然在较大底整体之普 
通原则上为有效。甚者，自由个人的发展，如我们已说过，乃美满 
社会的发展之第一条件。所以我们得从个人出发;他是我们的指 
标，我们的基础。 

人的“自我”是一隐藏而且玄秘之物;这不是他的身体,这不是 
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他的生命，这不是 虽则他在进化等级上为心思底有体，“末 
那”——他的心思。是故，既不是他的物理性，也不是他的情命性， 
更不是他的心思性的充实，能为他的自我实践之最后一项或真正 
标准;凡此皆显示之工具，附属之指征，他的自我寻求之基础，他的 
自我之价值，实际流通值，随人怎么说，但总不是那事物本身，即他 
秘密是为者，且正阴暗地寻索，或试行明白而 IL 自知地要是为者。 
人，作为一群体，未曾占有这关于他自己的真理，于今不保有它，除 
了在少数人的视见和自我经验中，可是这少数人，民众是无由追踪 
的，虽可称颂他们为“天神降世”，见者，圣人，或先知。因为“高上 
心灵”，我们的进化之主宰，有他自己的“时间”之大踏步，他自己的 
伟大世纪，缓缓发展之轨迹，迅速扩张之过程，这在强健半神圣底 
人们可以跳越，但在仍为半动物的大众则不能。进化的过程，由植 
物以至于动物，由动物以至于人，在后者始于“下人 类”; 他必得取 
纳动物，甚至矿物和 植物; 它们构成他的物理性，统治他的情命力， 
也有其势力于他的心思性。他之易起种种惰性，易于滋殖蔓生，系 
恋于土地而依附他的根本，及各种安全止泊处;而另一方面，他的 
游牧和劫掠冲动，盲目奴役于习俗和团党之统治，他的暴民运动， 
和容易接受集团心灵之下知觉底暗示，他的受制于愤怒和恐怖之 
羁轭，他之需要惩罚而且依凭惩罚，他之不能为他自己而思想而行 
为，他之不胜任真自由，他对新奇事物之不信，他之迟钝于智慧地 
摄持事物而加以同化，他的向下倾颓，向地注视，他之在情命上物 
理上服属于他的遗传——凡此，以及其他林林总总，皆是自他的生 
命，身体，物理心思之下人类底原始承继得来。是因为这遗传，他 
乃觉得超越自我是最难底一课，最痛苦之事。可是“自然”是以超 
越此低等自我而成就她的进化程序之大踏步的。以他之尝是为拖 
者而学，但也要知道且增益至于他可能是为者，便是给此心思有体 
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注定下的事业。 

时间是过去了，永恒地——我们且希望——过去了，对文明的 
这一循环，其间以身体与物理牛命，全与自我为同一，于人类普通 
知觉性上为可能者。那是全般野蛮的第一特征。以身体与物理生 
命为唯一要义，以物理之力量，发展，和雄猛而评量人性，受制于起 
自物理底无心知者之本能，藐视知识为弱点为低劣，或视之为一奇 
离事物，非人道概念中必有的一部分，这便是野蛮人的心理。在人 
的童年，远祖遗传性时期，——当然要知道，这时期身体发展是最 

关重要， 这习于重视，但在文明人类的成年人中，这已不可能 

了。因为第一，由于近代生活之压力，虽民族的情命态度也正在改 
变。人已甚非一物理动物，却甚为一情命和经济动物了。这不是 
人在他的生命理念上，除外或尝欲除外此身体及其发展，或除外此 
动物体及其优点之正当保持和 尊重; 身体之优越，其健康，其健全， 
其精力，其和 i 皆底发展于一完善底人道皆为必需，较之往昔且在更 
佳更聪明底道理上得人注意了。但第一等重要性已不能给与身 
体，更不能如在野蛮人之心理,许其全占优胜。 

进者，虽则凡人尚未真实听到而且了解古圣人之使信曰.•“知 
•道你自己！ ”他却已接受了思想家的使信曰 ：“教 育你自己！”而且， 
更有甚者，他了解受了教育，这便加他一种责任，应将他的知识传 
授旁人。普通教育之必需，这理念的意义是人民已认识了人即是 
心思而非生命和身体，倘无心思之发展，他未具有他的真人性。教 
育这理念，原本仍然是属于智识，心思能力，世界及事物之知识的， 
但其次亦属于道德训练，而且，虽至今尚未完善，属于爱美官能之 
发展的。一聪明底思想有体，道德化了，以他的意志和理性而统治 
他的本能和情感，熟识了凡一切他于此世界于他的过去所当知者， 
能以那知识聪明地组织他的社会生活和经济生活，正常整顿他的 
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身上的习惯和此物理躯体，-一这便是今兹统治文明人的概念。 
这在真际上实是回到而且增大发展了古希腊理想，却更大着重了 
能耐和实用性，甚减轻了着重美和优雅。虽然，我们无妨假定这只 
是正在过去的 一面; 已失去的原素，必然恢复其重要性了，一旦这 
近代进步上的商业时期已经越过，而且，既有了那恢复，尚未可见 
但是必然会有的，则我们将具备了一切正常原素，为了人之为一心 
思体之发展的。 

古希腊文明或希腊罗马文明灭亡了，许多理由之外，也因为它 
仅在自己的社会中，还未完善地将文化普及了，然环围它的，是人 
类大群，心思上仍沿野蛮积习。文明永不会安全的，只要是有教化 
的理性仅限于少数人，而怀中养着莫大一愚蠢聚，一多数，一无产 
阶级。或则知识当从上而扩大自体，或否则便常在危险中，会没入 
从下起的无明之长夜了。而且必更不安全，是倘若它容许它的区 
域以外，有巨大人数存在，未尝为它的光明所普及，而皆充满了野 
蛮人的自然生力，任何时町劫持此文明人的物质武器崛起，却未尝 
受到其文化上的一种智识转化。希腊罗马的文化灭亡了，由内亦 
复由外，由外乃因条顿族的野蛮之洪流，由内乃因生命力之消失。 
它尝给与无产阶级相当底安适和娱乐，但未尝升之入乎光明。光 
明之人乎群众，则是由外而来，在基督教的形式里，而这作为古文 
化之敌来到了。诉之于贫苦人，被压迫的人，无知之人，基督教试 
欲把住心灵和伦理体，但很少顾及或全不顾及思惟心，满足于倘若 
情感心已化至能感觉宗教真理了，则思惟心无妨居于黑暗里。野 
蛮人夺取“西方”世界时，它是同样满足于将其基督教化，而未尝以 
知识化之为其分内事。甚至怀疑到智慧的自由活动了，基督教的 
教会主义，道院主义变为反对智识底了，而有待于阿拉伯人重新介 
绍进科学和哲学的萌蘖，人乎此半野蛮底基督教团;有待于“文艺 
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复兴”的半外道精神;有待于长久底宗教和科学的斗争，以成就欧 
洲重复出现的心思，回到一自由底智识文化。知识，倘若要存在而 
且延续，必须取 攻势; 在它下面或旁边留下广大底无知，便是将使 
人类曝露于一长远底危险之前，时时将有野蛮性猝然复发。 

近代世界不容有此危险之重复，在旧形式或在旧格度上。有 
“科学”在，足以制止。这以自体延续之工具配备给文化了。这已 
武装了文明民族，装备了组织和攻击与自卫的武器，非任何野蛮民 
族所能成功地利用的，除非那民族已终止其不文明，而求得了唯 
“科学”乃能给予的知识。它也学到了，无知是它所不容轻视的一 
个敌人，而且已出发消灭之于凡有发现之处。普及教育的理想，至 
少至于心思之一些学识和能力之训练，纵非在于出生上，至少在其 
实行的可能性上，得大大归功于它。这已经处处传播，势力殊无可 
当，已将增加知识的欲望传人三洲人士的心理中了。这已使普及 
教育为国家的力量和效能之必不可无的条件，因此印人了这种欲 
望，不但在每一自由民族上，却更在每一希望自由和生存的国家 
上，以致知识和智识活动在人类中普遍化，于今只是一“时间”问题 
了； 因为只有某些政治上和经济上的障碍阻滞着，而这些，时代之 
思想和趋势皆已从事于克服了。而且，就全般说，“科学”已永是推 
广了人民的智识地平线，强烈地紧密化了，深锐化了且提高了人类 
的普通智识能力。 

是真，“ 科学” 最初底趋势是唯物论底，其确然底胜利，尝是限 
于物理世界和身体及物理生命之知识。但这唯物主义，甚有异于 
古之以身体与自我为一之论。无论其似是之趋势为何，这真实是 
确定人之为心思体，及智识之优胜性。“科学”在其真正性质上即 
是知识,即是智识性，而其全部工作便是“心思”转其凝视于其轮廓 
和环境上，以知道，征服，且统御“生命”和“物质”。科学家，便是 
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“人”之为思想者，以知道物质“自然”之种种能力而主制它们。“生 
命”和“物质”，究竟皆是我们的立足地，我们的低下基础，而知道它 
们的程序和它们自有的正当可能性，及其给予人类的机会，便是那 
知识的一部分，必需于超越它们的。生命和身体必被超越。但亦 
应当将它们运用而且加以完善化。物理“自然”的律则及其诸可能 
性，皆非可全然明了，除非我们也明了超物理“自然”的律则及其诸 
可 能性; 是故新底心理和性灵科学之发展，与旧底心理和心灵科学 
之恢复，必得继踵我们物理知识之完善化，而那新世代已起始在我 
们面前展开。但物理诸科学之完善化，乃基本之必需，且必是第一 
场合，为了训练人的心思，在其要知道“自然”并且占有他的世界之 
新企图上。 

即使是在否定性底工作上，“科学”的唯物论，也有一番事业当 
作，这终于对人类心思之超越唯物主义是有用的。“科学”，在它的 
胜利底唯物主义之盛期，藐视“哲学”，将其抛置 一边; 其尊大，由其 
实证论与实用论之转向，挫折了诗歌和艺术的精神，推倒了它们在 
文化前的领导 地位; 诗歌进入了一衰落和颓唐期，取了一诗化散文 
的形式和格律，失掉了对人群的诉与，亦不能得其支持，除了少数 
有限底 听众; 绘画随从了“立体派”的奢华之曲路，拥护形象之丑怪 
与 提示; 理想是退位了，可见之实事乃被拥立而代其位，鼓励了一 
丑恶底现实主义和实用 主义; 在其与宗教底玄秘主义作战中，“科 
学”几于成功了杀死宗教和宗教精神。但哲学亦已化为过于抽象 
底一物了，成了理念和文字世界中的一番抽象真理之寻求，而非其 
所当是者，一番事物如实真理之发现，以之而人类生存能学到它的 
规律与目标及其圆成之原则。诗歌和艺术已化为过于文雅底追求 
了，列于人生的装饰品和优美品，唯关注于文字与造形与想象之 
美，非从事于具体见到且显著表呈事物屮之真理，与美，与活理念， 
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及隐秘神圣性，为宇宙的可识之外表现象所盖藏的。宗教本身，则 
已胶固于武断信条和仪法中，宗派和教会中，除了在极少数人，大 
多失去了精神性之活泼源头的直接接触。 一否定 的时期是必需 
的。凡此皆当驱回且驱入其自体中，更近于其自有的永恒渊源。 
于今则这否定之压迫已过去了，它们皆正抬起头来，我们见到它们 
皆正寻求其自有的真理，由于一回转而归于自体，以一新底自我发 
现而回苏了。它们已从“科学”学到或正在学得，“真理”是人生的 
秘密和权能，而由寻获它们固有的真理，乃得化为人类生存的统御 
者。 

但是，倘“科学”这么替我们准备了一更广更深底文化时代，倘 
不顾甚且部分由于唯物主义，它已使真实唯物主义，野蛮人的心理 
之唯物主义回转为不可能，可是由它对于生命之态度和它的发现， 
多多少少间接鼓起了另一种野蛮，——因为这不好用其他名 H 称 
谓，——即工业，商业，经济时代的野蛮，今兹正进向其极顶和终结 
的。经济底野蛮，原本是属于情命人物的，他误以情命体为其自 
我，认满足情命为人生第一目标。“生命”的特点是欲望，和占有之 
本能。正如物理底野蛮人以身体之优胜，与筋力，健康，武勇之发 
展为他的标准和目的，同样的，这生命论底或经济底野蛮人，以满 
足他的需要和欲望及财富之聚集为他的标准和目的。他的理想人 
物，不是受了教化的人，或高贵人，或有思想的人，或道德人，或宗 
教人，而是成功的人。要达到，要成功，要生产，要聚集，要占有，便 
是他的生存。财富而又更多财富之聚敛，于所有上更增其所有，豪 
侈，摆场面，享乐，累赘而不艺术底奢华，种种方便之多血症，毫无 
美与高贵性的人生，卑鄙化了的宗教，或冷酷形式化了的宗教，商 
业化了职业化了的政治和政府，本身变成了一种贸易的娱乐，* "一 
这便是商业主义。对于自然未得救的经济人，美是一可厌之物或 
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麻烦事，艺术和诗歌是一琐屑事，或一种虚饰和作广告的工具。他 
对于文明的理念便是享乐，他的道德理念便是社会上得尊敬，他的 
政治理念便是工业之提倡，市场的开辟，随国旗而行的侵略和商 
业，他的宗教理念，至上只是一虔诚底形式主义，或某些生命上的 
情绪之满足。他推许教育，以其有用于在一竞争底或也许是一社 
会化了的工业生存中，使人便于成功;科学，则为了有用底发明和 
知识，为了安乐，方便，生产机械，由科学给他装备的，及其组织，管 
制，刺激生产之能为。富足底财阀，和成功底巨头资本家，及工业 
的组合者，皆是商业时代的超人，及其社会的真底虽则常是在暗里 
的统治者。 

凡此之真实野蛮性，即其追求情命底成功，满足，生产性，聚 
集，占有，享受，安适，方便，而皆为其自体之故。在整体人类生存 
中，情命体部分是一原素，正如物理体部分;它有它的地位，不当超 
越它的地位。一充实且调制得宜的人生，于生活在社会中之人是 
可欲的，但条件必须是这也是真而且美底人生。生命不是，身体也 
不是为其自体之故而存在的，却是为了作为一髙于其自有之善的 
工具和乘器而存在的。它们必得隶入心思体之高尚需要，以真， 
善，美之更伟大律则而加以约束，净化，然后能在整体人生圆成中 
得其适当地位。因此在一商业时代，以其粗鄙而野蛮底理想，成 
功，情命满足，生产性和占有的理想，人类的心灵可留连一时，为了 
—些收获和经验，但决不能永久停留于此。设若在这里稽滞太久 
了，则“生命”将窒塞了，以其自体的多血症而死亡，或在其向巨大 
扩张之迫进而爆裂。像一过于重大底狄鞑 ( Titan ) ，它以其自身的 
体积而崩坠了，瓜熟蒂落 (mole ruel sua )。 



第九章文明与文化 


“自然”始于“物质”，从之发展出隐藏的“生命”，从生命中的内 
涵解放出一切“心思”的粗坯原料，而且，倘“自然”已准备好了，便 
转捩“心思”返其自体且返于“生命”和“物质”,在一番大底心思努 
力中，要了解凡此三者，在它们的现象上，它们的显明作用上，它们 
的秘密律则上，它们的寻常底与非常底可能性和能力上，以致它们 
可化为最丰富底数额，运用于最佳和最和谐底方式中，升到它们最 
高底亦如推到最广底潜能底目标，而皆由于那一官能的作用，世间 
生物中唯独人所分明具有的，即智慧底意志。只是在其进展的这 
第四阶段，“自然”方达到了人类。原子和原素组成粗重“物质”，植 
物发展出有生体，动物准备着“心思”的粗坯原料，且使之达到某种 
机械底组织，但这一切的最后工作，知识与凡此诸事物之管制，以 
及自我知识和自我管制——则是给“人”保留下了，给这“自然”的 
心思有体。为使人能善作她所给他的事，她强迫他在物理上，且到 




164 


徐梵澄文集 


相当限度在心思上，重复她的动物进化诸阶段，而且，纵使人已具 
有他的心思体了，她仍继续诱导他发生兴趣，甚至以某种专注，而 
坚住于“物质”与“生命”与他自己的身体和情命生存上。这于她在 
他中间的目的之广大化为必需。他最初之自然专注于身体和生 
命，是狭隘且不智 慧底； 当他的智慧和心思力量增长，则他能离出 
到相当限度了，能上升 较高; 但仍以需要和欲望而系缚于他的情命 
和物质根柢，必得以一更大底好奇心，一更大底运用力，一只加增 
高的心思目标回到它们，终且以一增上为精神底目标而回到它们。 
因为他的循环，皆是一生长着但仍不完善底和谐与综合的一些圆 
环，她将他强暴地带回到她的原始原则上，有时甚至带回到有些像 
她的古始情况上，使他可以从新开始，出发于一进步和自我成就的 
更大底弧线上。 

率尔看去，人既优越为心思底有体，则心思官能的发展与心思 
生活之丰富，似乎应当是他的最高目标了，——甚至是他所当专注 
的目标 ，一 旦他巳除却了生命和身体的魔障，已给我们的物理性和 
动物性所加于我们的粗朴要求，供应了其所不可少的满足。知识， 
科学，艺术，思想，伦理，哲学，宗教，这乃人的真业，这皆是他的正 
事。“是为”，于他不仅是出生，成长，结婚，谋生活，赡养一家，然后 
死去，——情命和物理生活，动物常经的人类版本，神圣圆周上那 
动物的小段一弧之人类底 扩大; 毋宁是要在心思上成为且成长，以 
知识与权能在他内中而生活且由内向外而生活，乃他的人道。但 
这里，有“自然”的二重动机，在她的人类目的中有一坚执底二元 
性。人在世间是要从她学得如何管制和创造;但她的意思，显然不 
但是要他管制，创造，恒常在新且更佳底形式中再造他自己，他自 
d 的内里生存，他的心思性，亦且是要他相应地管制而且再造他的 
环境。他不但应当将“心思”转向其自体，也应转向到“生命”与“物 
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质”及物质生存;这是很明白的，不仅就世界进化之律则和性质看， 
就他自己的过去和现在的历史看也是很明白的。从这些情形观 
察，从他的最高企慕与冲动观察，便生出了一 问题: 是否原意在于 
使他非独向内且向外扩张，抑且要向上生长，奇妙地超出他自己， 
如他已奇妙地超出了动物原始，生长为多于心思多于人类的什么， 
生长为一精神底和神圣底有体。纵或他不能作成这，他可仍得开 
启他的心思，以对越那出乎它以外者，更加以那光明与权能，他从 
大过他自己的什么所接受的，而管制他的生命。人之知觉他自己 
内中和世界内中的神圣者，乃他的生存之无上事实，而生长到那 
个，很可能是他的本性之原旨。无论怎样，“生命”的充实乃他的明 
显目的，于他为可能的最广大最崇高底生命，不论那是一完全底人 
类，或一新底神圣底民族。倘若我们要正当确定他个人生存的意 
义，他的社会之完善目标和准则，则我们必当认识他于完整性之需 
要以及他的超越自我之冲动。 

为心思生活本身之故而追求心思生活，便是我们寻常所谓文 
化者，但这名同的涵义仍颇含糊，可能有狭义或广义，一随我们的 
理念与偏重而定。因为我们的心思生存是一异常复杂之物，由许 
多原素组成。第一，我们有其低下基础一层，在进化的等级上最近 
于情命体。在那基层上有其两面，一面是诸识，感觉，感情的心思 
生活，其间以“自然”的主观目的居优胜，虽以客观目的为 机缘; 另 
- 面是心思体之活动底或动力底生活，关涉行动诸根，及行为之 
境，其间以“自然”的客观目的居优胜，虽以主观目的为机缘。其 
次，在这等级上比较升华了，一面有道德体及其伦理生活，另一面 
有美底 生活; 每个皆试图占有且主制此基本心思层，化其经济与活 
动为利于自体。一是为了“正义”之教化和敬拜，另一是为了“美” 
之教化和敬拜。而又有凌驾凡此一切以上者，利用它们，帮助它 
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们，形成它们，时欲全般管制它们，则为智识体。人所最高成就的 
限度，是理智生活，或秩序化了和谐化了的智慧，并其智慧意志的 
机动权能之生活。智慧底意志（8卩“布提”），是或应当是人这车乘 
之御者。 

但人的智慧，不是全般无外地以理性底智识，理性底意志而组 
成的; 人乎其中者，有一光明与力量，较深沉，较属直觉，更辉煌而 
强烈，可是又比较很欠清晰，很欠发展，至今几乎全然未能自主，我 
们甚至无以名之。但无论怎样，其性质是有在于达到一种照 
明，——这不是理智的干枯底光明，也不是人情心的潮湿盈涔底光 
明，而是一电光，一太阳的辉赫。它诚可自为隶属，仅用它的闪光 
来帮助理智与情心;但其内中另有一迫促，它的自然底迫促，超过 
理智的。它试欲照明智识体，照明道德体与爱美体，照明感情体与 
行动体，甚至照明诸识与识感。它出之以启明之言语，如同以闪电 
而显露，在一种神秘底或性灵底光耀中现示，或发之于一沉定底但 

对心思底人则几乎是一超自然底光明，-“真理”，比“理智”与 

“科学”所给与的知识更伟大且更真实; 一“ 正义”，较道德家的善德 
方案更伟大且更 神圣; 一“美”，较艺术家所崇拜的 i 只感上或想象上 
的美更深沉，普遍，而且迷人;一喜悦与神圣感觉性，以寻常底感情 
较之则为无色而且薄弱了;一“识”，超出了诸识诸感觉以外;一更 
神圣底“生命”与行为的可能性，使人的寻常生活行为，从他的冲动 
他的视见前避匿了。其效用之在自理智以下的各低下体者，皆非 
常分殊，非常零散，时常很混乱而且误人，但这终于是其在千百畸 
形中所归趋者。这被陷没或被杀戮或至少被损减被窒塞于形式底 
教条与虔诚底戒律 中; 这是由习俗底宗教之庸鄙，不仁道地贩进， 
化为薄劣低下底货币了。但这仍然是那光明，宗教精神与人的精 
神性正在追求的，它的一些淡淡底晕光，甚且徘徊于它们的最劣诸 
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卑贱等级上。 

正是人的心思体的这复杂性，没有某一个原则能安稳统治其 
余，没有任何准确和决定底光明，能领导且固定理智和智慧意志于 
其犹豫中，——这乃人的最大苦恼和阻碍石。凡他的心思性之一 
切相敌对底分别，反对，冲突，斗争，扭捩，颠倒，错乱，凡一切理念， 
冲动，倾向上的混乱战争，所以迷惑他的功事者，皆起于他的许多 
支体之自然误会和相冲突的要求。他的理智是一裁判官，可是下 
出相冲突的判决，为诸多起诉者所贿赂所动摇;他的智慧意志是一 
行政官，困于他的境界里各种产业上的纠纷,窘于他自己的偏袒， 
和究竟无能。可是在此一切中，他仍造成了文化之某些广大理念 
和心思生活，他于它们的矛盾底见解，各随某些决定底路线，为他 
的本性之歧分所决定的，形成了许多曲线的一普通系统，由他的许 
多尝试以达到一无外底标准或一整体底和谐而形成。 

最初我们有文明与野蛮之分别。在寻常流俗意义上，文明便 
是公民社会之境况，有统治，有警察，有组织，有教育，有学术，有器 
用，弓没有或假定是没有这些利益者相对待。在某种义度下，红印 
第安人，婆索多人，斐济岛人，皆有其文明;他们具有一强健虽简单 
组成的社会，一社会法，某些伦常理念，一宗教，一种训练，许多美 
德，据说有些是文明社会中所缺乏到可忧虑的。但我们共同认其 
为未开化民族或野蛮人，主要似乎是因为他们的朴质和有限底知 
识，及其器用之原始底粗野，和社会组织之率露底简单。在较发达 
的社会诸境中，我们有这类称谓，如“半开化”或“半野蛮”，皆各个 
不同典型的文明所以相互称谓者，——那一文明一时最居优势，在 
物理上成功的，自然在这事上有最高发言权且最为自信。从前，人 
比较直爽，脑筋简单，直率地表白他们的立场，而简斥凡一切在普 
通文化上异于他们的人曰“野蛮人”或“异种”。这么用着的“文明” 
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一名词，遂至于徒有一相对底意义，几乎没有任何固定意义了。因 
此，我们在其中必得除去凡其为暂时或偶然底意义，而固定之于这 
分别 上：即 野蛮乃一社会状况，其中凡人几乎全然从事于他的生命 
和身体，他的经济底和物理底生存，-一起初，且专事于其充足底 
给养，尚未遑于其更大或更丰富底安乐，-且少有工具亦少有倾 
向于发展其心思性;而文明，乃社会的一更进化的状态，其间于一 
充足底社会和经济组织上，更增加了一心思生活的活动，虽非加到 
全体，亦必加于其大部 分上； 因为有时有些部分皆被遗置或被阻 
抑，或萎缩一时，因其不活动之故，可是那社会仍显然是文明底甚 
至是有高度文明的。这一概念，可包涵一切文明，历史期的或有史 
以前的，而除开一切野蛮，无论是非洲的，或欧洲的，或亚洲的，匈 
奴的，或哥特的，或旺达尔人的，或土科曼人的。显然的，在野蛮情 
况中，文明的朴质初端可能存在;也很明显的， 在一 先进社会中，一 
大部分野蛮或其若干遗留可能存在的。在那义度下则凡一切社会 
皆属半开化。我们今代的文明，若在一更发展了的人类将来回看， 
当多么惊奇而且鄙厌，以为是一未完善开化时代的迷信和丑怪呀！ 
但主要一点是这，即在任何我们可称为文明的社会中，人的心思性 
必然活泼，心思底追求必已发展，而以心思体之管制且改进他的人 
生，乃在他的更优良底心理中一分明自知底概念。 

但是在一文明社会中，仍有局部，粗疏，因袭而开化了的社会 
和文化社会之分别。然则似乎徒然分享文明的寻常利益，不足以 
升举一人人乎心思生活 本身; 一 更远底发展，-更高底升举是必需 
的。上一代人，着重划分文化人和非利士人 （Philistines) 的分别， 
在其义度上得了相当清晰底理念。大致可说，非利士人对他们是 
一外表过文明生活的人，具备了其一切工具，有其意见，成见，成 
俗，情绪的通行存货，且满口言谈，但不通理念，不使用自由智慧， 
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漠然于美和艺术，将凡他所触到的事物，宗教，伦理，文学，人生，皆 
加以鄙俗化。事实上非利士人便是现代文明底野蛮人;他常是半 
开化底物理底和情命底野蛮人，由他不智慧地执着此身体的生命， 
情命要求和冲动的生活，及徒为家养底和经济底人类禽畜的 理想; 
但普通原本他是心思野蛮人，平凡感觉人。这便是说，他的心思生 
活是心思下层之生活，识官生活，感觉生活，感情生活，实际行为生 
活，——在心思有体的初级阶位。在凡此一切中，他可能很活泼， 
很有力，但他不以一高等光明管制它们，或求升举它们到一更自由 
更高贵底显要 地位; 反之，他且拉下高等官能到他的识官，感觉，未 
启明且无约制的感情，及粗重应用底实际性之水准。他的美的一 
方面很少发展;或则他全不顾到美这会事，或只有最粗劣底美的趣 
味，只有俾于美底创作和美底意识的普通标准之庸俗化和低落。 
在道德上他常是很坚强，寻常比文化人在道德行为上远过固执，但 
他的道德体正如他的其他部分-样粗朴，未 发展; 那是庸俗底，未 
精炼底，不聪明底，一团好与恶，成见，和流俗之见，拘于社会底习 
俗和尊尚之执着，对普通已经承认的行为标准之隔离或其公开反 
对的一种阴森底厌恶，一一这厌恶植根于其识感心中而不在智慧 
中。他的伦理倾向是一识感心之 习惯; 那是普通识感中人的道德。 
他有一理智，和一智慧意志之外貌，但这皆不是他自己的，这皆是 
群众心思的一部分，从他的环境接收 来的; 或者，如为他所自有，亦 
徒为一实际底，识感底，情感底_智和意志，是机械地重复着习惯 
底意见和行动规则，不是一真思想的活动和智慧决定。他运用这 
些之未能使他化为一发展了的心思有体，正如一寻常伦敦市民从 
他的业务所在地走回或走往的日常运动，未能化之为一发展了的 
体育家，或一银行书记日常对国家经济生活之贡献，末能化之为一 
发展了的经济人物一样。他不是在心思上主动着，只是在心思上 
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反应着，——迥乎不同底一回事。 

非利士人未尝死去，——完全相反，他增多了，——但他不复 
统治。“文化”诸子，未确凿是胜利了，但他们已除去了这老歌利 
亚，而以一新巨人代替了他。这是感觉底人物，已觉到至少必须聪 
明地运用某些髙等官能，正试欲在心思上化为活泼。他被鞭策，谴 
责，教导趋向那活动，此外他还生活于一大旋流的新消息，新智识 
样式，新理念和新运动中，他对之已不能冥顽不灵了。他启纳新理 
念，能擭得它们，将其胡乱 抛掷; 他能了解或误解许多理想,能组织 
且施行之，甚且好像能为之战且为之死。他知道他应思惟伦理问 
题，社会问题，科学和宗教问题，欢迎新政治发展，以尽他所能达到 
的了解着的眼光，看一切思想，研究，行为的新运动，在近代原野上 
相驰逐或冲突于其间的。他是一诗歌的读者，亦如一小说和杂志 
文学的吞食者，——你也许可发现他为泰戈尔的读者，或惠特曼的 
崇 拜者; 也许他于美和美学没有甚明白底理念，但他听说“艺术”非 
于人生全不关重要的一部分。这新巨人的影子到处皆在。他是广 
大底读者群;新闻纸，周刊，月刊皆是他的;小说，诗歌，艺术皆是他 
的心思粮食供应者;戏院和电影院及收音机皆为他而 存在广 科学” 
急忙将其知识和发明送到他门前，以无尽底机械配备他的 生活; 政 
治是照他的相貌形成的。是他曾反对又复赞成妇女参政，是他发 
动了“新提加主义”，“安那琪主义”，阶级斗争，劳工运动之兴起，作 

着告诉我们是理念之战，或文化之战-种猛暴底冲突，正以这 

新野蛮性质的真形象而成的。是他之来临，乃近代世界重新形成 
之急剧佐助。若是一墨索里尼，一希特勒获得了迅速底几乎侥人 
惊绝底成功，便是因为有这冲动力，这在迅速行动着的团体中之反 

应，推进他们达到胜利，-种在他们的不如此幸运底前人所曾 

缺少的力量。 
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这重大变化的最初结果，对我们于运动的欲望是兴奋的，但对 
于思想家，于爱好高尚和优美底文化之人，却颇不合调；因为若使 
这到相当限度已将文化或似文化民主化了，初见却不像以这从下 
的半得救的群众之大举上升而举起了它或增强了它。这世界也不 
像比从前更为其最佳底头脑之理智或聪明意志所直接领导。商业 
主义仍是近代文明的核心，一感觉底活动性仍是它的驱策力。近 
代教育在群众中没有救赎出感觉底人;这只使他未尝习惯的事物 
化作于他为需要 罢了； 心思底活动和有事做，智识底甚至美底感 
觉，理想主义的感情。他仍居于情命基层，但他要从上层得到它的 
刺激。他要一大队写作家使他心思不闲，供给他一种智识上的养 
料;他渴于各种普通消息，他所不注重或没有时间加以提调或同化 
的;渴于大众化底科学 知识; 渴于他所能获得的新理念，只要是有 
力有光彩呈现他面前;渴于多种心思感觉和 兴奋; 渴于许多理想， 
他喜欢想作是激动了他的行径，有时可也真赋以某种彩色的。这 
仍是朴质心思底生存者的机动主义和感觉主义，但已甚开明而且 
自由了。文化人物，智识阶级，发现他们可得到他的听许，从纯粹 
非利士人却未尝能得的，只要他们起初能刺激他或取 悦他; 他们的 
理念从今有得到实施的机会了，这是前所未有的。这结果便是使 
思想，艺术，文学皆贬值了，使才智或甚至天才跑上流俗成功之路， 
使写作家，思想家，和科学家，皆得到一种甚像古希腊奴隶的地位， 
有教养底希腊人，为奴于罗马人之家庭，他得工作，取悦，慰藉，而 
又教育他的主子，谨敏地观察他的嗜好和癖尚，狡猾地反复着那些 
得到他的欢心的处所和样式。高尚心思生活，一言以蔽之，已民主 
化了，感觉化了，机动化了，双有其善果恶果。贯乎此一切，有信心 
的眼光能见出也许一尚是简朴但异常浩大底改变已经开 始了。 
“思想”和“知识”，倘若还未有“美”，已能得到听信，甚且能迅速产 
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生一些巨大，渺茫，可是终于有效底意志，求有其 结果; 文化大众， 
和思想且严肃地努力去欣赏和知道的人群，在感觉主义的凡此外 
表障蔽之后，数量已大大增多，甚至感觉底人也已开始经过一番转 
变程序了。尤其是，新底教育方法，新底社会原则，皆已开始入乎 
实行之可能性的范围中，这有一日也许将创造出那尚未知道的现 
象，-个民族——不仅一阶级——已经到相当程度获得而且发展 
了他们的心思自我，一文化了的人类。 

译者 补注： 

一、 红印第安人，乃美洲原始土人。 

二、 婆索多 （Basuto) 地在南非洲，面积万余方英里，人口约五 
十万。英属地。 

三、 斐济 (Fiji), 南太平洋中小岛，面积七千余方英里，人口约 
二十万。英属地。 

四、 “异种 ”(mlechchh as )， 亦“外道”之义。通常谓“异域之邪 
教徒' 

五、 歌特 （Goths), 北欧古条顿族，公元一世纪时始大，四世 
纪后分东西二部，东在匈奴治下；西部在但略柏河以北。 
常侵罗马，曾统南欧大部，血统今犹有在于西班牙人中 
云。 

六、 旺达尔 （Vandals)， 亦条顿族，在歌特族中俱起，尝侵非 
洲，劫掠罗马。六世纪末乃灭。 

七、 土科曼 (Turcoman) ，百余 万人口 ，今隶苏维埃联邦。 

八、 歌利亚，巨人名，见旧约撒慕尔纪上，十七。 





第十章美底文化与伦理文化 


文化这理念，开始微较分明地自替我们立下界义了，或至少 
巳在一分明底比勘中，摒斥了它的自然底反对者。非心思底，纯 
物理底生活，很显明是它的反对者，那是野蛮 生活； 未经理智化 
的情命生活，朴质底经济生活，粗俗底家常生活，只着眼于赚钱， 
生男育女，维持家计，亦同等皆是它的反 对者； 皆是另一甚或更 
丑陋底野蛮状态。为这所统治的个人，又无高尚事物的思想，我 
们同意于视之为一无文化且未发展的人，未开化的人的延续，真 
元为一野蛮人，即算他生活于一文明国家里，于一个社会中，已 
经有些文化和优雅的普通理念，且已具相当有秩序底实行的。 
印上了这钤志的国家或社会，我们同意于称之为野蛮或半开化。 
即算一国家或一时代，在内中已发展了知识，科学，和美术，可是 
在其普通展望上，其生活和思想4惯上，已满足于非为知识，真 
理，美，生活之高尚理想所统治，而满足于为朴俗底情命底，商业 
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底，经济底生存观念所统治，我们可说，在-•义度下那国家或时 
代是开化了，但虽有凡其文明之充裕底或甚至累赘底器用和工 
具，不能说为一文化底人类之实践或期许。所以虽在十九世纪 
欧洲文明，我们加以相当底贬斥，即使它有其一切胜利底多果底 
生产，科学的伟大发展，智识工作上的成就，因为，它将这一切事 
物转入商业化，转入情命性底成功之粗俗用 途上。 我们说这不 
是人类所当企慕的圆成，这路向是离了而不是进向人类进化的 
高等弧线。我们对之有此确定底裁判 ：即当 作一文化时代，它下 
于古雅典，下于文艺复兴期的意大利，下于古代或经典时代的印 
度。因为在那些时代中，社会组织纵使有许多很大底缺点，纵使 
其科学知识和物质成就的范畴大为不如，可是在人生艺术上它 
们却远为进步了，较知道人生的目的，较强烈地归趋于人类圆成 
之某些清晰理想。 

在心思生活本身的范畴以内，徒然生活于其实际和动力底 
作为里，或在心思化的情感或感觉底潮流中，过一种庸俗行为， 
寻常感觉，习串理念，成见和偏见的生活，——而这些皆不是自 
己的，却是环境中的，——没有心思的自由和开明底活动，却凭 
多数人的不智慧底统治，粗率地不思想地生活下去，此外也还依 
诸识和感觉，为某些成俗所管制的，又未尝清净化，或加以启明， 
或以任何美的律则而加以洗炼的，如此生活下去，——凡此，亦 
皆与文化的理想相违背。人可以过这么一种于一切外形，一切 
假象是文明化了的生活，成功地享受其一切附属物的丰饶，但他 
不是在真实义度上一发展了的人。一个随顺这种生活规律的社 
会，可以凭人说它是其余一切什么，说它有魅力，有礼貌，有秩 
序，有成功，有宗教，有道德，但它是一非利士人的社会；它是一 
座监狱，人类心灵得决破的。因为只要心灵仍居其间，则是居留 
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于一低下底，无灵感，无扩张的心思格 位里； 只植物似的生活于 
其低层，而没有结果，非为人的高等官能所管制，却为未经提举 
的识感心思之粗劣性所管制。在这监狱上开辟几个窗门，使之 
可得阵阵愉快底新鲜空气，也仍是不 够的； 这是说可得到一些智 
识的自由光明 ，一 些艺术和美的芬芳，一些广大利益和高尚理想 
之旷阔空气。它还得全然决破这监狱而出，生活于那自由光明 
中，那芬芳和旷阔空气中；只有这样，它方能呼吸已发展了的心 
思有体之自然空气。不是主要生活于识感心思之活动中，而是 
在知识和理智与广大智识底好奇性之活动中，受了教化的美的 
人生之活动中，启明了的意志的活动中，-一-造就德性，和高尚 
伦常理想，和广大人类行为的， —— 不为我们的低下或平凡底理 
性所管制，却为真理，与美，与自我为主的意志所统治，——这， 
乃是一真实文化之理想，一圆成了的人类之开端。 

这么，我们以消减法而得出一文化的正性理念和定义了。可 
是在这心思生活的高层，我们仍很易于被旧底除外性和误解所逐。 
我们见到过去似乎常有文化与德行间之 辍辎; 可是依我们的定义， 
德行也是文化生活之一部分，而伦常底理想极，乃有教化底人物的 
主要冲动之一。这么一种对待，置理念，知识，与美之追求于一边， 
称此为文化;置风操与德行之追求于另一边，而崇之曰道德生活， 
这必显然是起于对人类之可能性与圆成之一种不完善底观念。可 
是那对待不但已尝存在，而且是人类心思的一自然底强烈倾向，因 
此必与我们本体的真正组合底原素中之某些真实而且重要底分歧 
相应。这便是阿诺德 （ Arnold ) 所曾划分的希伯莱教化 （ Hebra - 
ism ) 与希腊教化 ( Hellenism ) 之相对。犹太国家的路线，给了我们 
《旧约圣经》的严厉伦理宗教，——在摩西法典中是够粗朴，庸俗， 
而且野蛮了，可是后来在这“法典”上加了 “先知”诸书，则升起到道 
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德扬上的无可否认的高度了，终且超越了它自体，开放为犹太基督 
教①中精神性之一朵优美底花，——受支配于世俗底伦常与正义 
之要端，以及正当敬拜正当行为之有可期的果报，可是昧然于科学 
和哲学，不留心知识，不顾及美。希腊心思虽非无外地但仍大部分 
受管制于一种爱好，爱为理智而理智之活动，可是更强烈地受制于 
一高度美的 意识; 在每•活动中，在每一创作中，在思想中，在艺 
术，在生活，在宗教中，皆有的一种对美者之崇拜，和一分明底审美 
的敏感性。这意识如此雄强，以致不但是习惯礼节，亦且是道德伦 
理，皆到了可观底限度，见之于其美的主要理念之眼光中；善则对 
其本能大体为优雅者，美者。在哲学本身上，它成功了达到这概 
念，即“神圣者”之为“美”，一橛真理，为形而上学家所极易忘失的， 
而失却了这，便使他的思想贫乏了。可是虽则这样，这伟大历史底 
比较如此动人，其在欧洲文化的结果上如此强大，若我们在其渊源 
上要了解这心理相对，我们得出乎其表面显示之外。 

这冲突起于那较高或较深微底心思性的一种三角形底倾势， 
我们已加指明过了。在我们的心思性中，有其意志，行为，德性的 
一面，这造就伦理底人;有其另一方面，为对于美的敏感性, —— 不 
是在狭义或夸大艺术底义度下了解美，——这造就艺术底或美学 
底人。因此可以有特出或甚至除外底伦理文化这会事;明显的，也 
可能有特出或甚至除外底美底文化。于是立刻创出了两个相冲突 
的理想，自然对峙，互不信任甚或互相排斥而相睥睨。美学底人， 
近于不能容忍伦理规律;他感觉这是一个障碍，阻碍了他的爱美底 


①这名称是必需的，因为欧洲的基督教是不同底一回事，充其极致也属另外— 
种气质，拉丁化了，希腊化了，克尔特化了，或否则是古世界的希伯莱教之一条顿族底 
粗劣模仿。 
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自由，压迫了他的艺术意识和艺术官能之 活动; 他自然是享乐派 
底一一因为美与乐，是两个不可分的权能，——伦理规律则蹂躏愉 
乐，甚至有时灭裂天真底愉乐，要在人类对愉乐冲动上加一件硬衬 
衣。伦理规律而自加美化了，则他可以接受，或甚至把住它为他创 
造美的工具之一，但只当他能以之隶属他的本性之爱美原则，—— 
正如他常时也为宗教所吸引，却是由宗教之美的一面，由它的壮 
观，华丽底仪文，情感上的满足，安愉或诗化底理想性和企慕，-一- 
我们几乎可以说，为宗教的享乐方面所吸引。纵使他充分接受这 
些，他可不是为其自体之故而接受之。伦理底人，却加上利息而偿 
还这自然底厌恶了。他趋于不信任艺术和爱美意识，以为是一些 
懈弛底和轻松底事物，是些事物在其本性上未经训练的，由其吸引 
力，诉于人的热情和情感，可是毁坏着高尚严格底自制。他见到这 
是享乐底，而享乐底冲动便是非道德底且常是无道德底。他很难 
见到除了在一极狭隘且谨慎防范了的限度中以外，耽于爱美底冲 
动，怎样可能与严厉伦理生活相结合。他发为清教徒，在原则上已 
反对愉 乐了; 不但在他的极端， ——一 占优势的冲动是近于专一化 
且使人走极端的，——也在他的气性之核心里，他基本仍其为一清 
教徒。我们的本性的这两面间之误解，是我们人类生长的必不可 
免的情况，这必得尝试它们，尽它们的分别底可能性，在极端上实 
验它们，以便能了解它的能耐的整个范畴。 

社会只是个人的一扩大体;所以这在个人典型间的比较和反 
对，亦复出于社会和国家典型间的同样底比较和反对。我们必不 
能取为这种社会样式之佳例，倘非真能表明这些倾向，而为败相， 
畸形，或惑人底混同者。在十九世纪中英国的中等阶级的清净道， 
微染以狭隘底，温和底，庸俗底宗教性，当时如此显著底一原素，我 
们不能取作伦理倾向的例子;那不是一伦理文化，简然是小资产阶 
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级之尊严性的普通类型之地方变形，在某一文明阶段上随处可以 
见到的，——那是非利士主义，纯粹而且简单。我们也不当以任何 
波希米亚式底社会，或“恢复时代”中的伦敦，或巴黎的历史上某些 
简短时期，为美之彳頭向的 例子; 那，无论其一些虚饰为如何，其原则 
总常是普通感觉人和识性人之一种放纵，以一种浅薄底主知主义 
和唯美主义，从道德习俗上脱离。我们也不能以清净教会的英格 
兰为伦理典型；因为在此虽有德性和伦理体的一严厉底和夸张底 
教化，可是其决定着的倾向乃宗教底，而宗教底冲动乃一迥与我们 
其他主观诸倾向不同的现象，虽这影响此一切;这是自成一类 （sui 
generis ), 应当分别而论的。要得到真底倘不常是纯粹底典型之 
例，我们必须在时代上更向后推一点，而比较早期民主罗马，或者 
在希腊本身，斯巴达与伯里克里斯之雅典。因为当我们溯“时代” 
之流而下于其进化之现代弧线中，人类大众挟带了其过去集体底 
经验，化为只加复杂了，而古代分明底典型不复重出，或重出亦不 
定而且困难。 

民主底罗马——在其被所胜之希腊接触而终于被俘虏以 
前 一一 凸出为人类历史上最触目惊心的心理现象之一。从人类发 
展的观点看，这自呈为一几乎独一无二底实验于髙而且强底德操 
之建立，尽可能离绝了美的意识所能致赐的温良，离绝了理智活动 
所能赋予之光明，皆能加人德操的，而又不自宗教气性获得灵感; 
因为早期罗马人的教理是一种迷信，一浅薄底宗教性，其中了无真 
实宗教精神。罗马是人类意志压迫着训练着情感底和感觉底心 
思，以达到某一固定伦理典型之自我主制;而且是这自我主制，使 
罗马民国亦复能臻至于主制其周遭世界，以其公共秩序与法律加 
于诸国。凡致极成功的帝国，在其文化或在其性质中，在其形成或 
扩张的时代里，皆尝有此意志，德操，自我训练和自我主制之冲动 
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得优势，以奠其伦理倾向之真实基础。罗马和斯巴达，像其他伦理 
底文明一样，有其巨大底道德缺陷，容忍或故意放纵的种种习俗和 
行为，我们当称为不道 德底; 未能发展道德性格之较温良较精深底 
一面，但这不是至关重要的。人之伦理理念变易，扩大其范围，但 
真实伦理体之核心常是不变的， —— 意志，德操，自我训练，自我主 
宰。 

若我们回看它的显著例子，其限度立刻出现了。早期罗马和 
斯巴达，绌于思想，艺术，诗歌，文学，广大心思生活，人类生存之一 
切快慰和 愉乐; 他们的生活方式除外了或挫抑了生活之乐趣。他 
们不信任，——正如无外底伦理人物常是不信任，——自由和有弹 
性底思想和爱美底冲动。民主罗马的早期精神，尽可能长久避拒 
着侵略她的希腊势力，封闭希腊教师的学堂，放逐了哲 学家; 而其 
最典型底头脑，视希腊语文为一种祸害，希腊文化为当废斥：她本 
能地感到有一敌人到了她的门前，预卜一敌对和毁灭力量，足致她 
的生活原则之死命的。斯巴达，虽是一希腊城，在她的慎重底伦理 
训练上容受了几乎是唯一底美的原素，即军乐和军歌，而且即使是 
这样，当她需要一位战争诗人时，她还得请来一位雅典人。有一奇 
妙底例子,这本能底不信任，甚至在一博大而且美化底雅典人物心 
思中起反应，在柏拉图的乌托邦底推测中，他觉得必须在他的“理 
想国”里，先将诗人加以谴责，其次乃逐之出理想治化以外。而这 
些纯伦理文化的终结，自作了其中有不足的证明。或则它们过去 
了，没有或很少留下什么能吸引后世或使后世人满意的，如斯巴达 
是逝去了，或则崩溃了，溃散于人之复杂天性反抗一种不自然底禁 
制和压迫的叛变中，如早期罗马典型，颓坏为后期民主和帝制罗马 
的自私底且常是狂纵底佚乐。人类的心思，需要思想，感觉，享受， 
扩张; 禁制之于它有益，只是以其能佐助安定，领导，且增强其扩 
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张，因为扩张是它的真本性。无论那些文明或时代之目标如何高 
尚，甚或其组织本身如何美丽，倘若不曾容许有智慧底发展自由， 
它是吝于以文化这名词加之的。 

另外一方面，我们不得不以一充分底文化这名词，加于那一切 
时代与文明，无论其缺陷怎样，只要其已鼓励一自由底人类发展， 
如古之雅典，尝集中于思想与美与人生之悦乐。但在雅典的发展 
中，尝有两个明晰底 时期: 一属艺术与美，即菲狄亚斯 ( Phidias ) 与 
索福克里斯 ( Sophocles ) 之 雅典; 一属思想，即哲人之雅典。在第 
-期中，美的意识，与人生自由，与人生享受之需要，皆决定着底力 
量。这雅典思想着，但它在艺术与诗歌的方式下思想，在音乐，戏 
剧，建筑，与雕刻的形态中思想;它有味乎智识底讨论，但非甚有任 
何意志要达到真理，非若其为了思惟之可乐，与理念之美丽。它有 
其道德伦常，因为没有这个则任何社会不会存在的，但它没有真实 
伦理冲动或伦理典型，只有一因袭底和习惯底道德而已；而当其思 
想伦理，亦倾向于表之于美的名言，“美好的 ” (to kalon ) ，“优雅的” 
(to epieikes )。 它的真本宗教是美的宗教，愉快底礼仪和节庆之 
一机会,艺术创造的一机会，一美底享受，点染以肤浅底宗教意识。 
但是，倘若没有德操，没有某种高尚或强劲底训练，生命便没有耐 
久之实力。雅典在一个奇丽底世纪中将它的生命力耗尽了，使它 
没有了神经力，毫无意志，不能在生存奋斗中得胜，没有创造力了。 
有一时期，它也曾转向正是它所缺乏的，严肃追求真理，发展伦理 
底自我训练之体系;但它只能思想，不能成功地实行。后期希腊心 
思和雅典文化中心，给了罗马以伦理训练之伟大斯多葛学派，这从 
她的第一王国世纪的狂欢中将她救了出来，可是它本身在实行上 
不能是斯多葛派底；因为对于雅典，对于海那斯 （ Hellas ) 的特著气 
质，这派思想是一种牵强，强它到所未曾有或未能有的什么；这是 
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它的本性的对面，不是它的圆成。 

这种美的人生观之缺陷，若我们下看另一伟大底例子，文艺复 
兴时代的意大利，尤为显明了。文艺复兴，在一时期曾被视为主要 
是学术之恢复，但在其地中海的出生地，却是艺术与诗歌及人生之 
美的发华。在希腊的最弛散底时代还未若如此之甚的，美底文化 
离弃了伦理冲动，有时甚至是反伦理底，使人记起帝国罗马时代的 
淫佚。它有学术与好奇心，可是绝少自致于高远底思想和真理，及 
理智的更优美底造诣，虽说也帮助开了哲学和科学之路。它如此 
破坏了宗教，以致激起具有伦理心思的条顿诸国之“宗教改革”的 
猛烈反动，其争端虽是为了宗教心思之自由，却不怎样是理智之崛 
起，——那是留给了“科学”的，——而是道德本能与伦理需要之激 
变。随后意大利的卑屈与弛散式微，正是这优美文化时代的大缺 
陷的必有之果，为了重新振起，便需要新思想冲动，意志，德操，如 
马志尼 ( Mazzini ) 所给的。若使伦理冲动本身于人类的发展不够 
充分，可是意志，德操，自我训练，自我主制于此发展皆不可少。这 
皆是心思底身体的脊梁。 

虽然，既非伦理体也非爱美体为全人，二者那一个也不能为他 
的主宰 原则; 这只是两个强有力底原素而已。伦理德行不是人生 
之全; 其至说其为人生之四分之三，也是放纵于很可怀疑的算学。 
我们不能以任何这类决定底说法来规定它的地位，至多可说为其 
核心之意志，德操，或自我训练，几乎皆是人类自臻完善之首要条 
件。而美的意识同等为不可少，因为没有这，心思有体之臻于自我 
完善不能达到目的，即在心思界上于真理，权能，美，与人生悦乐之 
正当而且和谐底保有和享受。可是二者那一个也不能是人道之最 
高原则。我们可结合此二者;我们可用美与悦乐的意识扩大伦理 
意识，以道德之温柔，仁爱，安适，享受方面诸原素介人其中，以修 
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改其刚愎，峻烈的倾向；我们可以安定，指导，加强人生之悦乐，由 
介人必有底意志与严肃与自我训练，这且将使其耐久而且纯洁。 
我们的心理体的这两种权能，在我们内中一代表能力的真本原则， 
一代表悦乐的真本原则——印度名词则更深奥且更能表明 ：一曰 
“多波士” （ Tapas ) ，一 H “阿难陀” （ Ananda ) ①——可如此相辅相 
成 ，一 至于更丰富另一至于更伟大底自我表现。可是即使如许调 
协可成，则皆当为一更高底原则所取而加以启明;那更高底原则必 
须能平等了解且周知此二者，必须能无容心地离析且结合二者之 
种种目的和潜能性。那高等原则，似乎是以人类的理智和聪明意 
志之官能给我们备下了。我们的极顶能为，似乎有权即为我们的 
本性之极髙主宰。 


译者 补注： 

一、 伯里克里斯 ( Pericles ) ，雅典执政，亦名将，卒于公元前四 
二九，寿七十。执政凡四十年，前二十五年与人分秉，后 
十五年独裁。功烈甚多。然以其兴起长期内战 （ Pe - 
loponnesiacum bellum ) 之故，使雅典终于微弱，则亦不能 
无责焉尔。 

二、 菲狄亚斯(卒于公元前四三二年）雅典之著名雕刻家，以 
金与象牙合制珉勒娃 （ Minerva ) 女神像，高三十九尺，有 
名于世。以矜伐过甚，为雅典公民所逐，逃往耶里斯 
( Elis ) 更造朱庇特 （ Jupiter ) 像转胜前者，以压前像之名， 


①“多波士”乃宇宙有体之发施以能力的知觉权能，世界由之而创造，支持，统 
治; 这包括力量，意志，能力，权能，凡有发动力者，和发施以机动力者诸义《 “阿难陀” 
乃宇宙知觉性之福乐真性,在行动中，则为其自我创造和自我经验之悦乐. 
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竟成古代七奇之一。耶里斯人德之，使其子孙世职，守护 
该像。 

三、 索福克里斯（卒于公元前四◦六年，寿九十一）。雅典悲 
剧诗人，然尝为将，与 Pericles —同数数指挥作战，亦尝 
执政。计平生为剧本不下一百二十种，今存者七。得诗 
奖凡二十次，传晚闻又得奥林匹克一诗赛之奖，大喜而卒 

云。 

四、 海那斯，古帖萨利 ( Thessaly ) 名，亦指 Acarnania ， Atti ¬ 
ca , Aetolia ， Doris , Locris ， Boeotia , Phocis 诸地，故即 
全希腊。 

五、 马志尼 （Guiseppe Mazzini 1805 —1872) ， 意大利革命领 
袖。 



第十一章理智之为人生统治者 


理智运用聪明意志而纲纪内中与外在生活，无疑是人在他的 
进化的现在这一点上所发展到的最高官能。在我们人类的复杂生 
存上，此为极尊，因为它是统治者且统治着自体的官能。人异于地 
球上其他动物，由于他之有能力，能寻求一生活规律，他的有体和 
他的丄作之一规律，一秩序和自我发展之原则，这不是他的自然生 
存之最初本能底，原始底，机械地自体活动底规律。他所仰望的原 
则，既不是固定自然典型的无变易无进步底定序，也不是在其变易 
程序中的机械底进化，我们见之于低等生命中的，那种进化，毋宁 
是在群体中而非在个体中活动，非进化者之所见知，亦无其知觉底 
合作。他寻求一聪明底统治，他自己当为其总督和主人，或至少为 
一部分能自由的执政。他能怀想一进步底秩序，他因之能进化且 
发展他的能耐，远轶出其原本界限和作为以 外的; 他能发动一聪明 
底进化，他自己所当决定的，或至少他在其中为一知觉底工具，或 
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多，则为一合作且常被咨询的伴侣。地上其余底生存类，皆为其本 
性的暴君所统治，无能为力地作了奴隶;但人的本能，当他发现了 
他的人道后，便要作他的本性之主，要自由。 

无疑，一切皆是“自然”的工作，而这亦复是“自 然”; 这出发自 
生存之原则，所以组成他的人性者，进行是由于那原则所许与的程 
序，且对于它为自然底。但这仍然是第二种“自然”，是有生体的一 
个阶段，其间“自然”在个体中已化为自体觉知了，试欲知道，修改， 
变换,而发展，利用，知觉地在她自体与她的潜能上作实验。在这 
转变中 ，一 重大底自我发现参人了；出现了某一事物，隐藏于物质 
中，和生命的最初性质中的，在动物虽具备了心思，这却未曾分明 
出现; 出现了事物中的“心灵”的存在,这起初隐蔽于其自有的自然 
底外表底工事，凝敛了，在表面上至少是自忘底。后来，像在动物 
中，到某程度这在表面上变到知觉了，可是仍然随顺它的自然工事 
之程途而无可如何，而且，既不了知，遂不能管制它的自体和它的 
运动。可是最后在人，这以其知觉性转向自 体了； 在个人中，这试 
求知道试欲管制他的本性之 工事; 而又由于个人，以及许多个人之 
集合理智与能力，尽可能要管制“自然”在人类和万物中的工事。 
知觉性的这一回转到其自体和万事万物，如人所代表者，是“自然” 
中之心灵的世间进化之一伟大转机，一久延且发展着的紧要关键。 
在这以前，在过去地球上也曾有过其他的转机，如动物的知觉底生 
命之出现;将来也必另有一个，其间一高等精神底和超心思底知觉 
性必然出现，而转代心思的工事。但于今是这么一 会事: 心思中一 

自体知觉底心灵，心思有体- manomaya puru§a (即“思成神 

我”），——奋欲达到其自体和生命的某些智慧底安布，和某些不定 
底也许是无限底发展，发展人类这工具的诸多权力与潜能。 

智 i 只底理智，不是人的唯一知识工具。一切行动，一切见知， 
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一切知觉与感觉，一切冲动和意志，一切想象和创作，皆暗许一普 
遍底多方底知识力量在活动，而这种知识的每一形式或权能,在其 
自有的分别自性和律则中，有其自有的秩序与安布原则，有其特具 
的逻辑，而无须遵从智识底理智所给它规定的自性，秩序，与安布 
的律则，更无庸与之同体为一，或智识底理智自体亦复遵守，倘其 
能统治这一切运动。但智识有些一胜于其余者的长处，即它自体 
能脱离其工事，从之退后，而无所偏私地去研究它，了解它，分析它 
的程序，折开它的原则。有生体的任何其他权力和官能皆不能这 
样作; 因为各为其所自有的作用而存在，为它所正作着的工事所拘 
限，不能像理智一样见到这以外，以内，以及 周围； 内在于每种力量 
中的知识原则，乃内涵且被牵引于此力量的作用中，帮助其形成， 
可是它自体也为其所自有的诸表呈所限制。它为了作用之成就而 
存在，不是为了知识，或为了知识，只以其为作用之一部分。进者， 
它唯关系到当时某一作用或工事，不能返照地回顾，聪明地前瞻， 
或以一种清楚底同位并列之权能而看其余的作用和力量。无疑， 
有生体的其余已发展的权能，例如本能，无论是动物底或人类 
底，——后者的较逊弱，正因其为理智之问难和寻索所扰，——在 
它们内中挟有其过去经验之力，本能地自我适应之力，凡此如实皆 
是已聚集的知识，而它们有时那么牢固地把定这知识积藏，以致一 
代一代将这作为稳定底遗产传承下去。但凡此一切，正因其是本 
能底，未尝返照地归于自体，诚然对于生命为了发施其种种活动是 
大有用处的，可是于人的想望中的特殊目的，——只若其尚未为理 
智所提取，——则毫无用处。这想望中之目的，便是心灵在“自然” 
中一切举措之一新秩序，知觉底精神于力量的工事，有一自由底， 
理性底，聪明同位并列，聪明自体观察，聪明实验着的主制。 

理智在另一方面为知识而存在，能禁制自体不为行动所卷去， 
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能后退却立，能聪明地研究，接受，拒绝，修正，更易，改进，结合且 
重加结合在活动中的种种力量之工事与能为，能抑遏于此，纵任于 
彼，斗进至一聪明底，可知晓底，意愿了的，组织了的善美。理智是 
科学，是知觉底艺术，是发明。它是观察，能摄持且安布事物的真 
理;是推测，能抽绎且预知潜能性的真理。它是理念及其成就，它 
是理想及使之发生效果。它能洞见当前的现象，揭发隐藏其后的 
真理。它是一切实用性之仆人而又是主人;且能将一切实用性抛 
开，无私利地为“真理”而寻求“真理”，而既得之后，则启示了一大 
世界新可能底实用性。所以这是一极尊底权能，人以此乃得保有 
自我，为他自己的种种力量之门徒又为老师，是一神明，他内中其 
余神明依倚之而上 升的; 他是神话寓言中的普罗米修斯 （ Prome ¬ 
theus ), 是人类的帮助者，训导者，抬举的朋友，以文明而化之者。 

虽然，近代人类心思，已有很可注意的反动了，反对智识的极 
权，可以说是理智对它自体的不满，对它自体的范限之不满，和给 
与我们本性之其他诸权能以更大底自由与重要性之倾向。理智在 
人中的统治权，诚然常是在事实上不完善，是起烦恼，奋斗而遭抵 
抗且常被击败的统治 •，可 是它仍为人群的最优才智之士所承认为 
权威和立法者。其唯一广众周知的敌人便是信心。唯有“宗教”在 
其要求上成功最盛，它要求理智在它面前沉默，或申明有许多境界 
为理智之所不达，其间唯信心乃应被听取;但有一时甚至“宗教”也 
得抛弃或减损其绝对擅专，而俯顺智识的极权统治。生命，想象， 
情绪，伦理的和美的需要，常声称为其自体而存在，各顺其自有的 
轨道，实际上它们常是已强行这种要求，可是普通仍不得不工作于 
理智的研虑和局部底管制下，归到它，以它为仲裁者和审判官。虽 
然，于今人群的思惟心，更倾于疑问它自体，是否生存为一过于巨 
大，深沉，复杂，和神秘之物，非智识之权能所能全般揽摄和统治 
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者。隐约地已经觉到，较理智且有某更大底神明在。 

在某些人，这神明便是“生命”本身，或生命中的一秘密“意 
志”，他们声称是这，乃应当 统治； 而智慧之有用，仅在于其服事这； 
“生命”却不能由理智的专擅统治而遭压抑，被小化或被机械化。 
“生命”中有更伟大底若干权能，必使它们能够较自由地活动;因为 
惟有它们乃克进化和创造。另外一方面，也觉到理智是太属分析 
性了，太武断，用了它的辨别，和定下的分类，以及基于此之固定律 
则，使人生虚伪化了;另外却有某种更深微更博大底知识权能，直 
觉或其他，是更深深在于生存之秘密中的。这更广大亲切底权能， 
更是与生存之渊源和深处为一，更能给我们以不可分的人生真理， 
及其根本真实性，更能将其发作出，非在一不自然底机械底精神 
中，而是以生存中秘密“意志”之忖度，在与其广大，精微，无尽底方 
法之一自由和谐中。事实是，人类心思的正生长着底主观主义开 
始幽暧地见到的，乃此唯一尊极底神明即是心灵本体，它可用理智 
为其大臣之一，但是自体不能去隶属于其自有的智识性，而使诸潜 
能不遭碍限且使其生存行动不虚伪化。 

理智的最高权能，因其为纯洁和特著底权能，便是无私利底于 
真知识的寻求。及至唯独为知识本身而寻求知识了，我们乃似能 
达到真知识。此后我们可以此知识作种种用处;但倘若从头我们 
意在于专为某某用处，则我们限制我们的智识收获了，限制了对事 
物的视见，拘曲了真理,因为我们投置之于某特殊底理念或用处的 
型模中，遂忽视或否认凡与那用途与那固定理念相冲突者。是这 
么作，我们诚可使理智以伟大底直接权能，在理念或我们所想望的 
用途的范围里发生作用，正如动物的本能，在某种界限内以大权能 
发生作用，可是出乎这些界限以外则无能为役了。寻常人之运用 
理智正是这样的，——正如动物运用其遗传和继承下的本能—— 
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专事乎此以求某特殊底用处，或者，以习惯底和所传承所得的推 
理，有用但未必光明地运用到他的生活之必需底实际利益上。甚 
至是思惟底人，寻常也限制他的理智于作发某些所好的 理念; 他忽 
略或否定凡一切对此等为无用者，或不加佐助或是正或真与以反 
对，或严格地修改它们者，——除非生活本身.强迫他接受点变更于 
一时，或警告他倘忽略其必要便对他有危险。人的理智，寻常是在 
这些范围里作为。最平常的是他追随某些利益或某一项利益;凡 
一切生命和生存之真理，伦常之真理，美的真理，理智之真理，精神 
之真理，若与他所选拔的意见和利益相违者，他皆踏倒，踏穿，或忽 
视，或 弃置; 倘使他承认这些陌生原素，则是在名义上而不是在实 
行上，或否则加以谬解曲说，这便消无了其重要性，颠倒了它们的 
精神，或斫削了它们的意义。是这么隶属于利益，需要，本能，热 
情，成见，寻常心思的传统理念和意见，乃成了人类生存之非理 
性®。 

但即算有人能以理念统治他的生命，便是说，他认识到生命应 
当清楚表现他的有体或一切有体所怀蓄的真理和原则，而且要寻 
岀或从他人学得这些是什么，可是这种人时常又未能最高，自由而 
无私地运用他的理性心思。正如他人之役属于其利益，成见，本 
能，或热情之专制，他则役属于理念之专制。诚然，他将这些理念 
化为利益，以他的成见和热情将其幽暗化了，不能自由思索它们， 
不能分辨它们的限度，或它们与其余不同而相反对底理念之关系， 
及此等之亦有同等存在之权。如是，如我们常时见到的，许多个 


①人的寻常心思，不是真正思惟心思，是一生命心思，或我们可称之为情命心 
思，它也学到了思想甚至推理，但为了其自有的目的且在其自体的路线上，不是在真实 
知识心思的路线上。 
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人，群众，或一代人全体，皆为某些伦理，宗教，美学，政治之某些理 
念或一套理念所挟驰，以热情拥护它们，以之为利益而追逐它们， 
要作之为人生的一种制度或悠久底律则，于是在它们的行为之动 
荡中被冲扫去了，不真运用自由无私底理智，为了生存之正当知 
识,为了其正当和健全底管制。理念是到了某一限度成就了，它们 
胜利一时，但正是它们的成功带来了失望和幻灭。事情是如此的， 
第一，因为它们之成功，只由于与人的低下底非理性底生活相妥协 
结契约而得，而这便损减了它们的有效性，尘黯了它们的荣耀和光 
明。诚然，时常它们的胜利被判决为不真，而怀疑与幻灭便落到所 
以致胜利于它们这一边的信心和热情上。但即使不是这样，理念 
本身也皆是局部底，不充裕底;不但它们仅有甚属局部底胜利，纵 
使有了全部胜利，那也仍然会使人失望的，因为它们皆不是人生的 
全部真理,因此不能稳定地统治人生且使之完善化。人生逃出了 
我们理智所努力欲加于其上的公式和制度;它自称太复杂了，太充 
满了无限底潜能性，不堪受人的武断智识之暴君专制。 

这便是那原因，为什么一切人类的制度终于皆归失败了；因为 
它们从来不是其他的什么，只是理智之局部底混乱底运用于人生。 
甚者，纵使在其最清晰且合理之处，这些制度却冒充它们的理念竟 
是人生的全部真理，试欲这么运用它们。它们可不能是这，而生命 
在终极乃破碎或决定了它们，进向其自有的广大无可量底运动上 
去了。人类，这么运用理智为其利益和热情之佐助和是正，这么服 
从一局部底，混合底，不完善底理性之推动到行为，这么努力欲以 
局部真理统治生命的复杂诸全体，一度一度实验皆挫折了，常是相 
信它几乎正可把住宝冠，常是又发现它尚略未成就它所当成就的 
一点什么，或仅成就了一点点。为本性所迫促要将理智加于人生， 
可是仅具有一局部底理性，在本身有限度，又被低等诸体围攻以致 
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于乱，它不能另外作什么。因为这有范限不完善底人类理智，没有 
自体充足底光明为它所自有的;它不得不以观察，实验，行动而前 
进，经过错误与颠踬以达到一较大底经验。 

但在此一切持续失败的后方，有一种信心坚住，以为人的理智 
终当克服其困难，当净化且扩大其自体，于其工作能胜任了，终当 
使反动底生命服从管制。因为，在世间颠顿行为以外，有个人思想 
家在人中的劳苦，这劳苦已成就了一高等品质，升到了一较崇高较 
清明底氛围里，超出普通人类思想诸水平以上。这里，有理智之工 
作，它常是寻求知识，耐性地努力为自体而寻求真理，没有偏袒，没 
有歪曲事实的利害之干预，要研究一切事物，分析一切事物，知道 
一切事物之原理和程序。“哲学”，“科学”，学问，理智化底艺术，人 
内中的批判底理性之一切长久世代的劳苦，便是这努力的结果。 
在近代，在“科学”的迫促下，这努力已有浩大底形量了，-时声言 
成功地试验了，终于确定了程序之真原则与充分律则，不但在“自 
然”的一切工事，也在人的一切活动上。它已作了伟大底事，但不 
是究竟成功了。人类的心思已开始见及，它几乎每一问题的核心 
皆没有触到，只照明了外表，和程序的某些范畴。有了一伟大有序 
底分类和机械化，一增上底知识之伟大发现和实用结果，但皆只在 
事物的物理表面。“真理”的浩大渊壑在下，隐藏 r 生存之真源，神 
秘权能，和暗中决定着的势力。这是一问题了，是否智识底 理智； 
或竟可能给我们于此更深更大底事物一适当底陈述，或以此等事 
物隶属到智慧意志，如其已成功于物理“自然”之种种力量者，将其 
解释，疏导，虽仍非完全，却已很有表现于胜利底结果了。但其余 
这些权能，皆更广大，微妙，深潜，更隐秘，闪烁，多变，不同于物理 
“自然”的。 

理智试欲统制我们的生存，其整个困难在于理智自有其内在 
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底限度，不能处理生命于其复杂性上或于其全部运动上;这强迫它 
破之为 多分; 作出多少有些不自然底 分类; 建出一些系统，而这些 
系统乂是根据了有限底事实纪录，却与其它底事实纪录相牴牾，或 
被推翻，或必常时被修正;在有管制的诸潜能性上作出一番选择， 
这番选择又被打破了，由于未经管制的诸潜能性之新潮迸发。甚 
至几乎好像是有两个世界 ，一 为理念的世界，专属干智识的；一为 
生命的世界，脱离了理智的全部管辖;而适当地在这两境域间建起 
桥梁以度越此鸿沟，则出乎理性与智慧意志之权能与领域以外。 
似乎这些只能或则作出一系多少属乎经验的妥协调整，或否则创 
出一系专断底实际则不能施行或仅局部可行底理论。人的理智与 
生命奋斗，或化为一经验者，或化为一理论家。 

理智诚可使自体化为生命之简单一仆从;它可自囿于寻常凡 
夫所要求于它的工作，自足于供给人的利益，热情，成见以工具和 
是正，蔽之以一误人底理性的外衣，或至多供给之以其自有的安稳 
底启明底秩序，或供给之以警觉和自制之规律，足以防止其更重大 
底颠蹶和最不愉快底后果的。但这显然是理智之逊位，辞去了最 
高职责，而背弃了人登上旅程的初志。它也可决定坚稳地自立于 
人生事实上，诚无私利于其间，便是说，于其程序和原则作无情底 
批判底观察，但已有明智底立念，不要过于冒险前进到未知之域， 
或太远出而自加升起，超越我们的似是底或现象底生存之当前现 
实了。但在这里它又逊位了 ;或则它化为一单纯批判者或观察者， 
或其不然，如试欲订立规矩法律，则只在当前潜能性的极狭隘范围 
里，而卸却了人的向高等可能性的驰驱，向其理想主义之救赎底稟 
賦迈往。人不能久安于这理智的有限运用，以其服属于一直接底， 
显明为情命底和物理底实际性所统治，而引为慰足了。因为他的 
本性推他进向高处;本性要求自体超上之一番恒常底努力，向尚未 
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成就的事物，甚且当下为不可能的事物突进。 

另外一方面，若其试作一高尚行为，理智本身便和生命分离 
了。其于一无私利无热情底知识之尝试，便将它升到一个高境，于 
此便不复把住那另一知识，即我们的本能和冲动在内中所挟带者， 
而这，无论怎样不完善，幽昧，有限，仍是宇宙底“知识意志”的一种 
隐秘作用，内在生存中，创造且指挥一切事物，各如其性者。诚然， 
虽“科学”和“哲学”，亦永未能全无热情，全无私利。它们归到它们 
自有的理念，它们的一偏理论，它们的匆遽底概论之专制下，而由 
人的趋于实行的本生底冲动，它们试欲将这些加到人生上了。但 
即使这样，它们或则人乎一抽象理念之世界，或则入乎理想境，或 
则人乎严酷律则之域，皆生命之复杂性所逃避的。理想家，思想 
家，哲家家，诗人，艺术家，甚至道德家，凡一切甚生活于理念中的 
人们，一旦与实际生命迫近相搏，似乎自觉无能为力了，恒常失败 
于试以其理念统治生命。他们发舒一强大势力，但这是间接行动， 
多是以其理念投人“生命”，而“生命”则依其内中之秘密“意志”于 
此等理念所欲为者而为;非为一直接使令有效的行动。也不是纯 
经验底，实际性底人以他的直接行动而怎样成功更优;因为即使是 
这，也被生命中的秘密“意志”所取，作迥乎不同底用途，非实际性 
人之原意。反之，理想和理想家皆必不可无;理想是生命之滋味与 
汁液; 理想家是人生目的之最强底揣度者和佐助者。一旦消减你 
的理想为一系统，则立刻开始失败了；系统地实施你的普通规律和 
固定理念，如理论家之所为，则“生命”俄顷破出去了，或扭脱了它 
们的桎梏，或则改变你的理论，纵使名义仍存，也化到非原作者所 
肯承认，或许且当斥为正是与其所欲永恒化的那些原则相反对者。 

这困难的根本是，在我们一切内中和外在生命与生存之真正 
基础上，有某一事物为智识所永不能把握定的，即“绝对者”，“无极 





194 


徐梵澄文集 


者”。在生命中每一事物后有一“绝对者”，是那事物以其自有的方 
式去寻 求的; 每一有极者，皆致力于欲表现一无极者，即它所感觉 
到是它的实际真理者。进者，不但“自然”中每一类，每一型，每一 
倾向，皆如是在其自有的方式上被驱策以争求其自有的秘密真理， 
而且每一个体也加进了他自有的变化方式。如是，不但有一“绝对 
者”，一“无极者”本体，在多种形象多种倾向中统摄其自体的表现， 
却更有一无极底潜能性与变化之原则，甚使推理智慧感到困苦的； 
因为理智只能有效地处理定性底和有极底事物。在人，这困难达 
于极顶了。因为不但人类在潜能性上是无限的;不但它的每一权 
能每一倾向皆在其自有的方式上寻求其自体之绝对者，因此自然 
不能安于理智的任何严格管制;却也在每一个人中，其程度，方法， 
配合皆变异，每一个人不但属于普通人类，亦且属于他本身中的 
“无极者”，因此他是独一的。是因为这是我们的生存之真实，以致 
智识底理智和智慧底意志，不能处理人生而为其极尊统治者，虽则 
它们在于今可为我们的最上工具，虽在我们的进化上可为无上重 
要而有补。理智可能统治，但只作为一大臣，统治也不完善，或则 
作为一普通仲裁者，提示者，所提示亦非真是无上底命令，或则作 
为那极尊权威之一道沟涧，因为那隐秘“权能”，现今非直接作用， 
而是由许多代理者，信使。真实底至尊，是推理智慧之外别有在 
者。人的冲动，要自由，要为他自己内中和环境中的“自然”之主， 
不能真得到满足的，直到他的自我知觉性已发展到理性心思之外， 
已觉到真实底至尊，或认自体与他同体为一，或已与他的无上意志 
和知识恒常相交通。 

译者 补注： 

一、普罗米修斯 （Prometheus ): 希腊神话中英雄名。据 
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Aeschylus ， 则彼因盗火至人间，遂天帝之怒，读系高加索 
山石间，巨鸾日咚其肝，遇赫鸠列斯救之。据 Apollodor - 
us ，则普罗米修斯最初以泥抟成一男一女，自太阳神处盗 
来灵火嘘入之而活，世间乃有生人。奥林匹克运动会纪 
念此神，持炬赛跑而不熄者得奖。且谓此神最初教人类 
以植物之用，及种种工艺，又善顸言，天帝常咨之云。 




第十二章理智之职责及其限度 


若使理智不是我们生存体的统治主宰，甚至原意不外乎作一 
中介者或王臣，则它不能成功给境中其他诸邑立一完善之法令，虽 
则它可加之以暂行而不完善底法律，作为进向高等圆成之途径。 
理性底人或智识底人，不是人道之最极最高底理想，一理性底社 
会，也不是人类集体生活之可能性的最极最高底表现，——除非我 
们于“理智”这名词，加上比其今所具有的涵义更广底意义，包括我 
们的知识的一切权能之综合智慧，凡一切居于我们的理解和逻辑 
心思以上者及以下者，以及我们的本性的这严格属于理性的一部 
分。那“精神”，显示其自体于人中，秘密统治他的发展诸方面者， 
比较他的智识更伟大且更深奥，而且进向一种完善化，非能被人类 
理智的任意虚构所能囿禁的。 

余时智识行使它的功能了;他将人领到一更大底自我知觉之 
门边，不曾蒙蔽人的眼睛，将他置在广大底进门处，于是一更光辉 
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底“天使”应来牵着他的手。它最初取起他的生存之低等诸权能， 
各凝注于其所自有的迫促中，各以盲目底自足性策进到完成其自 
有的本能和原始底冲 动者; 它教导它们了解它们自己，而以智慧的 
返照眼光，看它们自体行动之律则。这使它们明敏地辨别它们内 
中之崇高者和卑下者，纯洁者和非纯洁者，而出自一粗朴底混沌， 
达到它们的可能性的愈加光明化底表呈。它给它们以自我知识， 
作为一向导，教师，净化者，解放者。因为它使它们亦复看到本身 
以外，使它们彼此得见，相互资济以新鲜动机和更丰富底工事。它 
增强且净化享乐和爱美的活动,柔调其与伦理心思和本能之 争端; 
它给与它们以坚实性和严毅性，使之得到实际底和动力底权能之 
支柱，更切近联合之于人生的强烈真实性。它使伦理意志甘美化 
了，由于渗之以性灵底，享乐底，爱美底原素，而且以此全体，或分 
别或全般，使人的实际，动力，和实用之气质化为高贵。同时它当 
了裁判官和立法者，要订下法律，制作体系和有规制底联合，庶使 
人类心灵的诸多权能，可践履一安定底路径，按照一准确底法律， 
一确定底度量行为，且行为于一停匀底律度中。于此，过了一些 
时，它发现它的立法工作，化为碍限的力量了，变成了拘束，而且凡 
为它所加的有规制底系统，原是为了秩序和保守的，则变作僵化之 
因，闭塞了生命的泉源。它得加上那救治底机能即疑惑了。伦理， 
爱美，被压抑的生命源泉隐约叛变，为这所警告，在这种智慧的驱 
策下，社会底，政治底，经济底统治，开始对自体起疑 问了; 若使这 
在起初又带来了一些混乱，无秩序，无决定，可是已觉醒了想象，内 
视，自我知识，自我实践的新运动，以此旧底体系和表呈皆被变革 
或消失了，新实验作成，终于更大底许多潜能性和联合皆克发展 
了。由智慧的这二重作用，一方面肯定且外加其所已见知的，另一 
方面又及时疑问其所成就者以作一新肯定，制订一律则和秩序又 
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解除律则和秩序，于是人类的进步乃确定了，无论其步骤和阶段好 
像怎样不定。 

但是我们的智慧的作用，不但向下向外转到我们的主观底外 
表底生活上以了解之，以决定其现今的运动之律则和秩序与将来 
的潜能;它更有一向上和向内的眼光，与一更光明底功能，以之它 
从秘密诸永恒性接受种种预示。它是在这种识见之权能中，启对 
在它上面的一种“真理”，而且，无论多么不完善，像从幕后一样，它 
从之资取我们生存的宇宙原则及其可能性的一种间接知识;它接 
受着，而且将从之所获得的，化为智识形体，而这些便供给我们以 
广大底统治着的理念，以之得以形成我们的作为，这些作为可以集 
中或环聚于其侧;它给我们所要完成的理想立下定义。它供给我 
们许多伟大理念，而这些理念即是力量 ( ide'es forces ) ，以其自有之 
力自加于我们的生活上，强迫我们的生活人乎它们的型模。仅我 
们所给与这些理念的形式是智 识底; 它们本身却降自一存在之真 
理界，其间知识与力量为一，理念和此理念中自体成就之权能原不 
可分。不幸的是 ，- 旦翻译为我们的智慧的形式，我们的智慧只是 
以一分别底和结合底分析与综合而作为，一旦翻译为我们人生的 
努力，这又只是以一种实验底和经验底寻求前进，于是这些权能化 
为迥不相同且相冲突的理想了，我们便有世间的一切困难，对于使 
之归于任何可满意的和谐。凡自由，秩序，善，美，真的基本原则， 
权能的理想，爱的理想，个人主义，集体主义，自我否定，自我圆 
成……凡此以及林林总总一切其他理想，皆莫不如此。在人生每 
一 场合，在我们的生存体与我们的作为之每一部分，智识皆呈献一 
列这类主要理念和这种冲突原则之矛盾。它觉到每个皆是一真 
理，与我们本体中某些真元事物相应，-一在我们的高等自性中为 
一律则，在我们的低等自性中为一本能。它要依次每一个皆与以 
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完成，在其周遭建立一体系，从一个到另一个，又回到其所遗下的。 
或者，它试行联合它们，但不满意于其所作的任何结合，因为没有 
一个能达到完善底调协或满足了的一性。那诚然是属于一更伟大 
更崇高底知觉性的，至今人类尚未达到，其中这些相对矛盾，皆永 
是和谐了，永是合一了，因为在其原本上它们永恒为一。可是智慧 
的每一扩大底尝试，如是处理我们的内中生活和外表生活者，仍然 
增加我们的本性之广大和富有，启开它对向自我知识和自我实践 
之更大底诸多可能性，使我们较近于那更伟大知觉性之悟入。 

人类的个人和社会底进步，然则便是这么一种二重运动，即自 
我启明与自我和谐，以智慧与聪明意志为他的心灵及其工作间之 
中介者。他必得从他的初始朴率底本能与冲动的生活，启发出自 
我了解，自我主宰，自我形成之无数可 能性; 他必得常被策进，以其 
不完善底自我良知，去转化那低等之动物性或半动物性的生存，化 
为智慧有体之质料，化本能为理念，化冲动为一聪明意志之有秩序 
底运动。但因其出乎无明而入乎知识，由于迟缓底劳工，劳于认识 
自我和主宰环境及他的资料，而他的智慧不足以全般收摄整个自 
我于知中，不足以全般启发其诸多可能性之总聚而发为作用，则 
他只能一点点一点点前进，由作局部底实验，由创造各种典型，由 
恒常往复游移于在他面前的各种可能性之间，于他得调和的各种 
原素之间。 

不但他得持续地策成某种新底和谐，在他的本体之各原素间， 
不论其是物理底，情命性底，实际底，动力性底，爱美底，情感底和 
享乐底，伦理底，智识底，却是凡此种种之每一种，又必达到其自有 
之迥不相合底质料上某种秩序。在他的伦理上，他为各种道德倾 
向所分化，正义和慈善，自助和博爱，自我增大与自我否定，强力的 
各种倾向，爱的各种倾向，行动性的道德律，清静性的道德律。他 
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的情绪对他的发展皆为必须，对于他的丰富人性之发华，其放纵是 
至 要的; 可是他常被教示，应当调伏而且否定它们，而在这两重需 
要的烦恼上，又没有任何准确律则作他的向导。他的享乐冲动多 
方得到呼召，从各个境界，目的，和自我满足之理想。他的美底享 
受，他的美底创作，在他的才智之迫促下，为自体制定各种律则和 
形式; 各个皆欲自致为最佳者，为标准，可是若使每个的要求得其 
准许，则以其不公正底胜利，将使他的官能，及他在其运动中的幸 
福，皆被拘禁而且贫乏了。他的政治和社会，皆是一列冒险和实验 
尝试各种可能性,如独裁，帝制，军事贵族政治，商业寡头政治，公 
开底或隐蔽底财阀政治，各种虚伪民主政治，小资产阶级的，无产 
阶级的，个人主义的，集体主义的，官僚政治的,而社会主义在伺候 
他，无政府主义又隐现于 其后: 凡此种种，皆相应于他的社会生存 
之某些真理，他的复杂社会本性之某些需要，其间某些本能或力 
量，要求那一形式为其实现的。人类由内中精神的压力，要解决这 
些困难，则恒常投出典型的变化，各种德性和气质型，各种实际行 
动，美术创作，政治制度，社会组织，伦理系统，智识学派的典型，由 
单纯者以至于混合者，由简单底和谐以至于复杂底和谐，各各不 
同; 这每个和全体，皆是那么许多个人底和集体底自我形成之实 
验，在一进步底和增上底知识光明中。那知识是为许多互相冲突 
的理念和理想所管制，而这些实验则麇聚于 其旁: 每个皆在其净纯 
状态中渐渐被推进至可能极远，又复尽可能渗杂且混合于其余，以 
致可以有一较复杂底形式与增丰了的作用。每一典型又必依次打 
破，让地位与新典型;每一结合，当逊位于一新结合的可能性。由 
此一切，便增长着自经验和自我实验之聚集了，常人则循成俗自之 
收取某些流行的表呈，仿佛其为一绝对律则和真理，——他甚至常 
时以为这竟是那，——但较发展了的人，则常是要打破它，或扩大 
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它，化之为更深奥或妙微，以便增加或使有空处得增加人生的能 
为，完善，幸福。 

对人类生命和我们的发展程序的这种观念，主观论甚易引我 
们达到的，乃使我们得更真切见到智识在人类运动中的地位。我 
们已见到智识有二重工事，无情底和有私利底，自我中心底和隶役 
于非所自有的运动底。其一为无私利，为“真理”而追求真理,为知 
识而追求知识，没有任何秘密动机，一切顾虑皆已摒除，无非守此 
规则: 注视对象，注视正所研究的事实，求出它的真理，程序，律则。 
其另一则渲染了热情，求其实行，有欲望于以所发现的真理统治人 
生，或幻想一理念，我们努力建立之为我们的生命和行动的最髙律 
则。我们已经见到，诚然这是理智的优越于人的其他官能处，它未 
尝自囿于其自有的一分别底固定底作用，却活动于其余一切官能 
上，发现它们的律则和真理，使其所发现者有用于它们，即使是循 
顺其自有之转向，追从其自有之目的，也是为用于它们的目的，达 
到一公共底实用性。事实上，人，不独是为知识而生活;生命在其 
最广底意义上乃他的主要事务，他寻求知识是为了其于人生之用， 
甚于为了得到知识的纯粹悦乐。但恰恰因为这么役知识于人生， 
遂使人类知识坠于混乱与不完善状态，随附一切人类行为的。只 
要我们为知识而求知识，则无话 可说: 理智是行使其自然功能;它 
是稳定地发施它的最高职权。在哲学家，科学家，学者的工作中， 
努力于增加一点什么到我们可确定的知识藏中者，正有同样美满 
底纯洁性和慰足，如在诗人和艺术家之创造美的形式，为了人群的 
爱美底愉快。无论个人的错误和限量如何，皆无关系；因为人群的 
集体底和进步底知识，已获得了所发现的真理，可信其以时必当除 
去其错误。时当其试以理念实施于人生，然后人类智识竭蹶了，而 
自觉差错了。 
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寻常，这是因为人的智慧一旦自加关注到行为，则立刻化为偏 
袓而有私意，自加隶役于异乎纯粹真理的什么了。但纵或智识尽 
可能保持自体无偏袒，无私意，-一而全然至公,全然无私，在人类 
智识为不可能，除非是它自满于彻底离绝实行，或达到一广大但无 
效能底宽容主义，折衷主义，或怀疑底好奇心理，——其所发现的 
真理，或其所揄扬的理念 ，一 旦施于人生，则仍然是种种力量的玩 
物，理智很少能管制到的。“科学”遵循它的冷静平正底路，作出了 
许多发现，一方面为用于一种实际人道主义，另一方面供给了巨大 
底武器给自私主义和相互 毁灭; 它使一组织的巨大效率成为可能， 
这一方面用到各国的经济和社会改革，另一方面则使每一国成了 
侵略，残破，和屠杀的庞大攻具。它一方面兴起了伟大理性主义底 
和利他底人道主义，另一方面，它是正了一无神底自私主义，生力 
主义，卑劣底求权能与成功的意志。它使人类相接近了，给了一个 
新希望，同时又以一莫大底商业主义的重负压坏了它。而这不是 
由于其离绝了宗教，如寻常有人这么假定，亦不是怎样缺乏了理想 
主义。理想主义底哲学，同等为用于善和恶的权能，供给了一智识 
底信念，给反动亦给进步。有组织的宗教本身，在过去则惯常嗾使 
人犯罪与大杀戮，且是正了黑暗主义和压迫。 

这真理便是那我们今兹所坚持的，即理智在其本性上是一种 
不完善底光明，有一广大底但仍是受了拘限的使命，一旦它自致于 
人生与作为，则它隶役于它所研究的对象，作了那些力量的仆役和 
谋臣，参预它们的幽暗而多被误解的奋斗。在它的本性上，它可被 
利用而且也常被利用以是正任何理念，人生理论，社会制度或政 
府，个人或集体之行为的理想，凡人的意志一时或经若干世纪所附 
从者。在哲学中，它平等给了许多道理与一元论和多元论，或任何 
此二者间的中介论，给了许多道理与“是为”的信仰，也给与“变是” 
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的信仰，给与悲观论，也给与乐观论，给与活动论，也给与清静论。 
它能辩正最玄秘底宗教论，又能辩正最积极底无 神论； 能除去上 
帝，亦能所见无非上帝。在美学中，它平等供给论据，给浪漫派，也 
给古典派，给一派理想底，宗教底，或玄秘底艺术论，或给最现世底 
写实主义。它能以同等底权能，严格地奠定一激厉底狭隘底道德 
论，或胜利地证明有信仰可以无道德之说。它尝是任何种独裁政 
治，或寡头政治，和每种民主政治之胜任且能服人之 先知; 它供给 
优胜且使人满意的许多道理与竞争底个人主义，同等供给优胜且 
使人满意的许多道理与共产主义，或反对共产主义，为了国家社会 
主义，或与某一社会主义以反对其余社会主义。它能以同等底效 
能，自立且为用于实用主义，经济主义，享乐主义，唯美主义，识感 
主义，伦理主义，理想主义，或任何其他凡人的原本需要或活动，而 
在其周遭建立一种哲学，一政治和社会制度，一人生与行为之原 
理。要求它莫唯独依于某一理念，而作折衷底结合或综合底和谐， 
它也会满 足你; 只是，既可有任何数量的可能底结合或和谐，它将 
平等是正这个或那个，立起或打倒其任何一个，一依乎人内中的精 
神被吸引到它或从之退却。因为真实是那作着决定，而理智只是 
这隐蔽了秘密底至尊统治者之一能干底仆役或部僚。 

这真理常非理性主义者所见，因为他常被两个信条所支 持:第 
一，他自己的理是对的，他人的不同底理则是错的;第二，无论现今 
人类智识之缺陷为何，集体底人类理智终于将达到一纯净境，且 
能建立人类思想和生活于明晰底理性基础上，于智慧可全然满意 
的。他的第一信条无疑是我们的自私性和顽强谬误的普通表现， 
但亦有多于此者;这表现了此一 真理: 即理智的正当功能，乃替人 
是正他的行为，和他的希望，及在他内中的信心，且给他所需要的 
那理念和知识，无论怎样有限，以及那机动性底信念，无论怎样窄 
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狭且无容忍性，庶几他可能生活，行为，且生长于他所可得的最高 
光明中。理智不能收摄一切真理于它的怀抱里，因为真理于它太 
无 限了； 可是仍然它从之收摄到一点点我们当前所需要的，而它之 
过阙，不足以损它的工作之价值，却毋宁是其价值之度量。因为 
人，原意本不是当顿然把握他的本体之全般真理，是要经过一序列 
经验，一恒常底虽不怎样是完善底持续底自我扩大而达到它。然 
则理智的第一任务便是对人是正且启明他的种种经验，给他以信 
心和信念使坚持他的自我扩大。这向他一时是正这，一时是正那， 
当前的经验，过去的余光，将来的半明之见。其非恒常性，其对自 
体之可分性，其于反对底意见之支持之有能为，皆其价值的整个秘 
密。诚然，要它在同一个人中支持太相矛盾的意见是不行的，除非 
是在觉悟时分和过渡时期，但在人的集体中和“时间”的持续中，那 
便是它的全部任务。因为人如是而进向“真理”之无极性，由体验 
其变化之 多方; 如是而他的理智帮助他建造，改换，毁灭他所已建 
造的，又准备作一新建筑，一言以蔽之，即在他的自我知识中和世 
界知识及其工事中，人得进步，生长，扩大他自己。 

信仰理智者的第二信条也是一桩错误，却仍包涵了一真理。 
理智不能达到任何终极底真理，因为它既不能达到事物的根本，也 
不能拥有其秘密之全，它从事于有极者，分别者，有限底集聚，于大 
全者与无极者却没有量度。理智也不能替人建立一美满底人生， 
复不能建立--完善底社会。一纯理性底人生，将为一遏抑了的人 
生，夺去了其最强盛动力底源泉;这 将是一 位大臣代居了王位。一 
纯理性底社会决不会产生的，而且，若使果然产生，则或不能生存， 
或则将使人类的生存无所生育而且僵化了。人类生命的根本权 
能，及其诸亲切底原因，皆在下，为非理性底，亦皆在上，为超理性 
底。但这是真 的：由 于恒常底扩大，净化，开明，人的理智势必终于 
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达到一聪明底意识，意识到从之隐藏过了的，一被动底却是同情底 
返映之权能，返映那超越过它的“光明”。它的限度也已达到了，它 
的功能也毕尽了，当其能向人如是说“有一个‘心灵’，一个‘自我，， 
一位上帝，在世间也在人内中，隐秘地在工作着的，一切，皆是他的 
自我隐蔽与和缓底自我启开。我曾是他的大臣，慢慢剔开你们的 
眼睛，刮去你们的视识前之厚膜，直到你和他之间，只剩下我自己 
的这光明底障隔了，更除去这，使人的心灵在事实上在性质上与此 
‘神者圣’ 为一; 于是你乃能知道你自己，发现你的本体之最高最广 
底律则，化为比我所有的更高底意志和知识的保有者，或至少作为 
其接受者或工具，终且把握住一人间底却又是神圣底生活之全部 
意义和真秘密!” 

译者 补注： 

一、无道德之说 （ antinomian ) :此乃十六世纪阿格里科拉 
( Agricola ) 等人所倡之说，大致唯以信仰乃可得救，虽或 
行为在流俗有视为非道德者，无伤云。 
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然则好像是 :理智 于人类在那伟大企图上作为一向导，则不 
足，常是无能，甚且颠顿，充其极也只是很局部地启明了的向导了； 
那伟大底企图，乃人类进步之真实核心，与我们的生存之为在世间 
的心灵， 心思， 躯体之内中是正。因为那企图，是不但努力求生存， 
在地球上为我们自己占一位置，像动物一样，是不但既占了位置必 
然要保存它，且发展其最佳情命底和私我底或公共底用处，为了个 
人，家族，或集体私我之效能和享受，实际上如动物家族和移群之 
所为，例如在蜂窠或蚁封中，虽在理智动物的广大多方面底方式 
下;而且亦复是，特为显著是属于我们人类底有以异乎我们动物底 
原素，即那一企图，要达到一和谐化了的内中与外表的完善化，而 
且，如我们知道在终极，在其最高底高处，臻极于发现我们生存后 
面的神圣“真实性”，与我们内中的完全而且理想底“个人”，且依照 
那形象型铸人生。但倘若那是真理，则希腊理想，憧憬着一周全底 
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哲理底，美学底，道德底，体育底文化，为人的已启明的理智所统 
治，且为一自由社会中最聪明底头脑们所领导，或近代理想，一效 
率充裕底文化与成功底经济文明，为人类的集体理智和有组织的 
知识所统治，一一此二者，皆不能是社会发展的最崇高或最广远底 
目标了。 

这希腊理想，粗略 表之丁 •一旧拉丁 成语: “一健全心思在一健 
全躯体中。”所谓健全躯体，古人的意思是一健康而且美丽底身体， 
适合乎人生之理性底运用和享受。健全心思，则意思是一清晰且 
平衡底理智，和一已启明且已训练好的理性，——训练是在古代底 
而非近代底教育的意义下。那不是要密装以一切可得到的消息和 
理念，铸造于科学的和合理底实用之型模里，那么制作出来，以备 
有效能施展于社会和公民的需要与职责上，为了业务职事或智识 
追求;毋宁是教化之于其一切人类能为上，智识底，道德底，审美底 
能力上，训练其正当运用它们，且自由地，聪明地，柔韧地搜讨一切 
问题，参人一切实际事务，凡属哲学，科学，艺术，政治，和社会生活 
的。古代希腊心思是哲理底，美学底，政治底，近代心思是科学底， 
经济底，实用底。古代理想着重于健全和美丽，要建立一优美与合 
理底 人生; 近代很少或全然不着重美，推许理性底和实际底健全 
性，有用底适应,正确底机械性，要建立一秩序良好，消息灵通，效 
率高强底人类生活。二者皆以为人一部分是心思体，一部分是物 
理体，以心思化底物理生命为其原畴，以理智为其最高特性和他的 
最高可能性。但是设若我们随顺新底展望至于极端，为一主观论 
底时代的最前进底倾向所开辟的，则我们当被引回到一更古老底 
真理和理想，双超希腊的与近代的水平线以上的。因为，于是我们 
当摄持这种真理，即人是一发展着的精神，在此世要寻得且圆成其 
自体于心，命，身诸形式中；我们当见到在我们面前光明地生起一 
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更伟大底理 想:一 深沉知觉底自我启明，自我保有，自我主宰着的 
心灵，在一纯洁且完善底心思和身体中，它所寻求的更广大底原 
畴，将不是人以之起始的心思化了的物理生命，而是一向内与向外 
的精神化了的新生命，以此而完善化了的内中生活，自呈形于一完 
善化了的外表生活。人的长久聪明努力，趋于一美满文化和理性 
社会，在这以外，便开启了古之宗教与精神理想，希望在我们内中 
的天国，在地上的上帝之城。 

但设若心灵是真底统治者，设若其精神底自我发现，其进步底 
至大至广底整体圆成，由于精神之权能者，皆当认为我们的进化之 
究竟秘密，而因为人的下于理智的本能体,必非臻至那高尚目的之 
工具，又因为，我们知道理智亦不是充分底光明和权能，则必有一 
优胜有体之境，具备其自有诸权能者在，解放了的心灵诸官 
能，一精神底意志与知识，髙于理智和聪明意志者，——唯由此而 
全然知觉底自我圆成在人类乃有可能。我们当记得，我们的自我 
圆成之目的，是我们内中的“神圣者”之整体发舒，个人心灵和集体 
生命中所隐藏的神性之全般 外展。 否则我们可能简单回到个人和 
社会底生活的一旧理念，有其伟大性者，但未曾具足我们的完善化 
之一切条件。那便是一精神化的典型社会。这出乎一种假定，即 
每人皆有其自具之独特天性，这生于神圣本性且返映它的一个原 
素。每一个人的性格，他的伦理型，他的训练，他的社会职业，他的 
精神可能性，皆当形成或发展于那独特原素之情况以内;他在这生 
中所寻求的完善，必然依照它的律则。古印度文化理论——其实 
行，如人类实行之道为然，未克常时与其理论相应的， 一 便根据 

了这假定。它将社会中人，分为一四重之体系，-同时是精神 

底，性灵底，伦理底，经济底体系——即婆罗门，刹帝利，吠奢，与戍 
陀，——在实际上则为精神与智识之士;意志之动力性底人;情命 
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底，享乐底，与经济底人，以及物质底人。全部社会组成于此四阶 
级者，代表了创造且活动底“神主”之完全影像。 

典型社会的另一分法是很可能的。但无论那排列或分类法是 
怎样，典型原则不能为一理想底人类社会之基础。即使依照印度 
理论，它既不属于人的最高造诣时代，复不属于其最低底可能性之 
世纪;它既不是他的理想时代之原则，“纯真理世” （ Satyayuga ， 
Kritayuga )， 美满真理之黄金时代的原则，其间他依照某高深底神 
圣能为之实践而生活，亦不是“斗争世” ( Kaliyuga ) 的，即他的铁的 
时代的原则，其间他堕落到本能，冲动，和欲望的生活，而理智则贬 
抑为人的这卑下生活之仆从。这过于精密底次序，无宁是他的循 
环的中介诸世之应有底原则，其间他试欲保持他的真“法”——“达 
摩，， -一-的一些不完善底形式，在 “三 一世” ( Treta ) 中则以意志力 
量和德性力量，在“二一世” ( Dwapam ) 中则以法律，分类，和固定 
的习俗 ®。 典型不是整个底人，这是固定和着重了他的活动本性 
之普通显著底一部分。但每人在他内中包括了整个神圣潜能性， 
所以戍陀人不能严格囿于其戍陀道，婆罗门也不能严格囿于其婆 
罗门道，却是各个在本身内中包涵了一神圣人道的潜能性，及他其 
余的原素之臻于完善的要求。在“斗争世”中，这些潜能性可活动 
于朴率底混沌状态中，即我们的有生体之无政府状态，亦包括我们 
试欲建一新秩序的混乱企图。在中间诸世，秩序原则可依托于一 
有限底完善情况里，压制某些原素以成就其他原素。但“纯真理 

①“所以普通说维示奴是‘三一世’中的0王，但在‘一 .一 世’中，则为知识的分类 
者和法律制定者 f 。” 

印度神话，上古乃“纯全真理世”，其次真理消减至三分之二，即“非真理”已有三分 
之一，此即“三一世”，其次乃真伪各半之时代，即“二一 世”; 此后乃“斗争世”即现代云。 
(补注） 
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世”之法则，乃我们本体之全般真理的广大发展，在一自发且自持 
的精神和谐之实践中。那只能以我们有体的精神诸范畴之进化发 
展而实践，在其度量下，我们人类底能耐在增大底循环上乃化为堪 
能的，以及揭发此诸精神范畴的内在底光明与权能及其知识与其 
神圣可能性。 

我们将更了解这高等本体以及这些高等官能可能是什么，倘 
若我们更看理智之处理向绝对者之趋势，在我们其余的官能中，在 
我们的复杂生存之各个原则中。我们姑且特别研究其处理其中之 
超理性者与下理性者，两个极端，以我们的智慧在其间好像为一调 
停人。精神者或超理性者，常在其绝高致是转向着“绝对者”的;在 
其展拓中，居于光明底无极者里，其特殊权能是在有极者中实践无 
极者，在一切分别和殊异中实践永恒底一性。然则我们的精神进 
化，经过相对者升入绝对者，经过有极者升人无极者，经过一切分 
殊而升人一性。人在他的精神实践中，开始获得而且摄持在相对 
者中绝对者之满意底深密性，在有极者中感到广大和严肃底无极 
者之当前，发现了在一切分别和殊异中之一完善底一体性之妥协 
底律则。在他的外表底一如在他的内中底生活和呈表中之精神意 
志，必然是作成一伟大底调和，调和这秘密且永恒底真实性，与一 
世界之有极底现象，这世界是要表现此真实性，而在表现中又似是 
否定它。我们的最高诸官能，则必将是那些使此为可能的，因为它 
们在内中有亲切底光明和权能和悦乐，以之而这些事物可能在直 
接知识与经验中收摄到，证悟到，使之在意志中寻常且永远有效 
能，传达到我们全部本性。另外一方面，那下理性者，其原始和基 
础在于“无心知者”之黑暗无极 者中; 这迸发为本能和冲动，实际皆 
是我们内中的下心知底物理底，情命底，感情底和识感底心思和意 
志之朴素底多少是偶尔底直觉。它的奋斗是趋向决定，趋向自体 
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创造，趋向寻求其黑暗知识和倾向的一些有极底秩序。但它亦有 
所从而出发的无极者的本能和 力量; 它包涵了黑暗底，有限底，暴 
烈底小愿欲，这策动它攫持绝对者之深密性，将其拉下到或作些接 
触于其有极底作用中 :徒然 因其由无明而非由知识前进，它不能成 
功于这较猛烈底企图。理智和聪明意志便居于那高上与此至下权 
能之间。一方面，它拾起本能和冲动的生命，将其启明，帮助其在 
较高一界寻出那其所扪索的有极底秩序。另一方面，它仰望绝对 
者，瞻望无极者，内窥向“太一”，却不能摄持它们的真实性，因为它 
只能以一种依起底和悬远底理解去考虑它们，因为它动作于相对 
者中，本身既为有限而且决定，只能以定义，分化，和界限而作为。 
凡此本体之三种权能，超理性底，理性底，和下理性底，皆存在于我 
们一切活动里，但其显明性亦分异不尽。 

理性的限度，若与那大宗心灵真理和经验相抵触时，便非常较 
然，触目，袒白呈露了，那大宗心灵真理和经验，是我们至今保 
持之于后方的，即人的宗教体和他的宗教生活。这里是一个境域， 
智识底理智，在其间以一外国人的惶惑心理瞠视着，他听到的语 
言，其文字和意义皆不通晓，处处见到生活的形态和思想与行为的 
原则，对于他的经验皆绝对陌生的。他可试行学习这语言， r 解这 
奇异且陌生底生活;但这是有痛苦和困难的，而他不能成功，除非， 
无妨这么说，他已忘废了自己，而在精神上在性质上与此天国中的 
土民为一。直到此时，他之努力于了解且传译以他自己的语言，按 
照他自己的见解，至不幸则皆终之以粗朴底误解和变形。一积极 
批判底理智，试图解剖宗教生活之现象，在有精神经验的人们听 
来，好像是小孩的咕啰，要将大人的生活纳入他自己的寻常见解的 
型 模里; 或如同一愚昧脑筋，以为适宜于眷顾地或反对地批评一深 
奥思想家或一大科学家的劳作。尽其能事之极佳致，这么一番无 
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谓底辛勤，只能抽绎，只能说明它所要解释的事物之 外表; 精神是 
失却了，内中本质是遗略了，而由于这最重大底删略，即使是外表 
之叙述也仍未得到如实真理，只有一似是底正确性。 

未得佐助的智识、理智，直面宗教生活现象，很易趋于采这两种 
态度之一，两种态度皆极肤浅，匆遽擅定，且多谬误了。或者它看这 
全部事实为一团迷信 ，一 神秘底荒唐事，愚昧蛮性底遗留之混杂 
物，——这便是理性论者的极端精神，如今虽则未死，幸而也极为衰 
退且濒死了，——或则它眷爱宗教，试欲说明其渊源，用解释的方法 
而销 除它; 或则温文或强烈地致力于废斥或修改其迷信，粗朴，矛 
盾，将其纯净化到抽象底无物了,或劝致其自加净化于推理智识的 
光 明中; 或者许其有一任务,也许是为了启迪愚蒙，承认其价值有在 
于 作为一 道德化的势力，或对于国家有用处，维持低等诸阶级于秩 
序范围，也许甚至要发明那稀奇底幻想怪物，所谓理性底宗教者。 

前一态度，在积极方面在人类思想史上作了很大底一番事，在 
其自有的方式上，对人类进步终且甚至对宗教本事，有了很大底用 
处，一~ "此后 我们当简说其如何及为什么 如此; 但其无容忍底否 
定，皆是一顽固底谬诬，如人类心思今兹久已开始见到了。其错误 
是像一外国人，以为陌生异国中一切皆颠倒，卑下，因为这些事物 
皆不是他自己的行动和思想的方法，不能以他的度量裁量，或合乎 
他的标准。这么,彻底的理性主义者要求于宗教精神，倘若它要安 
立，便得满足物质底理智，甚且给出它的真理之物理证明;然宗教 
的正本真元，是非物质底“精神’’之发现，是超物理底知觉性之活 
动。这么，他以他之于其外表的理念试欲判断宗教，正如一愚昧而 
且喧哗底外国人，试欲从衣饰上，生活的外表色相上，及人民的社 
会礼俗之最外表底奇特点，去裁判一种文明。于此，他随同某些所 
谓宗教人物本身一同错误,于他情有可原，但这不足为他的愚昧之 
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辩护。理性心思的较和缓底态度，在人类思想史上亦尽了一分。 
它的各种解释宗教的尝试，终结为集汇一大丛颠倒乖谬，而巧妙亦 
复可惊,例如某些虚伪科学底尝试，欲建立一比较底“宗教科学”。 
它在已公认的近代式样上，建立了许多理论之正面大门，用了误解 
了的事实之散碎砖瓦作为材料。它于宗教的温和宽恕，引到思想 
的肤浅面，皆很快消逝，无遗踪迹。它之努力于创造一种理性底宗 
教，用意是极善，但无能为役，也不能服人，没有什么可观之效果， 
如散云一样消逝了 (chhinnabhra iva nashyati )。 

宗教的最深底内心，极内在底真元，离开其外在底信条，敬拜， 
仪式和象征种种机械不论，便是寻求上帝和寻得上帝。其企慕在 
于发现“无极者”，“绝对者”，“太一”，“神圣者”即凡此一切者，又非 
抽象而为一“有体”。其工作便是诚恳地生活于人与上帝的真实和 
亲切关系中，为一体之关系，为分异之关系，为启明了的知识之关 
系，为极喜之慈爱与悦乐之关系，一绝对底皈依和服务之关系，将 
我们生存的每一部分离出其寻常格位而化为人投向“神明”之上 
臻，与“神明”之下降于人。凡此，与理智及其寻常活动之域了无关 
系; 其目标，其范畴，其程序皆是超理智底。上帝的知识，不是得之 
于衡量理智之薄弱底浄论，辩护或攻击他的存在 :这只 能得自一种 
自我超上，和绝对崇奉，企慕，与经验。那种经验，不是以任何事物 
进展，有如理性底科学实验或理性底哲理思惟。即算在宗教训练 
的那些部分，最像科学实验的，其方法是事物之证真，超出了理智 
及其微弱底视际的。纵使是宗教知识的那些部分最像智识活动 
者，那些明照底官能皆非想象，逻辑，和理性批判，而是启明，灵感， 
直觉，直觉底识见，从超理性底光明界下降于我们的。对上帝的 
爱，是一种无极底和绝对底感情，不容有任何理性底范限，不用一 
理性底敬拜和颂赞 语言; 于上帝之悦乐，便是那平安和幸福，轶出 
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了--切理解的。向上帝皈依，是以整个有体皈依一超理性底光明， 
意志，权能，和爱，而他的服务，不顾念与人生妥协，即常人之实用 
理智用之为俗世生存之寻常行为中的方法之最佳部分者。凡真有 
宗教之处，凡宗教启对其自有的精神之处，——多有那种宗教实 
行，是停留着的，+完善，半诚，于自体只半有把握，其间理智是可 
进一言的，——它的道路是绝对底，它的结果是无可言喻的。 

关系到我们的宗教有体和经验的这最高原畴，理智诚有其所 
当作的-部分事务，但那部分是很属次要且为附从的。它不能为 
宗教生活立下法律，它不能在其自有的权柄中代立神圣知识之系 
统; 它不能培养和教训神圣底爱和悦乐;它不能替精神经验立下范 
限，或将它的羁轭加到精神人物的行为上。其唯一合法底境地，便 
是尽其所可能，用它自有的语言，向人的理性和智识部分，解释我 
们的超理性底和精神底生存之真理，经验，和律则。“东方”的精神 
哲学的工作，便是这个，——而作的更拙劣且不完善，亦是“西方” 
的神学 工作; 在时分有如现代者，人类的智识长久彷徨之后，又返 
于追求“神圣者”，这工作有异常大底重要性了。于此，显然必介入 
了那些本属于智识活动之一部分，逻辑底推理，为理性经验所给予 
的事实纪录之比量，从我们的于生存之显似事相之知识所抽绎的 
同喻，甚至对科学的物理真理之诉与，智慧心思在其寻常工事中的 
一切工具。但这是精神哲学的最弱底一部分。它能起理性心思之 
信仰，只在智识原已先倾于信仰之处，而且，纵使其起信，亦不能给 
与真知识。理智是最安全的，倘若它满足于取起精神有体和精神 
生活的深奥真理和经验，如如是给与它者，而安置之于那种形式， 
秩序，和语言中，使其最能为推理的心思所知解，或最少所不解。 
但纵使这样，亦不是最安全，因为这势必趋于僵化其秩序为一智识 
底系统，表呈出形式仿佛其便是真元。而且，尽其极致，它只得用 
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一种语言，非超理性底真理之本来语言，而是其不妥当底译语，而 
且，又因其亦非理性智慧之寻常语，则对于人类寻常理智很容易起 
误解或不了解。在精神寻求者的经验，这是周知明晓的，即虽是最 
上底哲理推参，不能给与真底内中知识，不是精神底光明，不开经 
验之门。凡其所能作的，是由人的智识而说与他的知觉性，而且既 
作之后，如 是说: “我已试行给与你以真理，在你所可了知且为可能 
的形式与体 系中; 设若你在智识上起信了或被引诱了，你从此可去 
寻求真知识，但你得用其他的方法去求，超出我的范围以外的。” 

但另外有一宗教生活之水平，似乎理智有正当缘由更独立地 
参与其间，且有资格担任一高尚任务。正如有一超理性底生活，宗 
教底企慕之忱在其间全然求得其所寻 索的； 同样的，有一下理性底 
生活，属于本能，冲动，感觉，朴质情绪，情命诸活动的，人类的一切 
企慕由此发端者。凡此皆感到人内中宗教意识之接触，分有其需 
要与经验，愿望其满足。宗教亦复包括了这满足于其范畴里，而且 
在寻常所称为宗教者，这甚且似乎是占大部分，有时在外表看竟几 
乎是 全体； 因为精神经验之无 t 纯洁，不由这混杂污流出现，或亦 
仅能由此觑见而已。我们的最高诸趋势，与我们的低等无明本性 
相接触且相结合，其结果必然形成许多混杂，愚懵，迷信，许多可疑 
底原素。在此，似乎理智有其法所 当为; 在此，它必然能够参与了， 
可启明，净化，理性化诸本能和冲动的作为。然则似乎一种宗教底 
改革，一种运动，以一“纯洁”且理性化底宗教，去代替一大致为下 
理性底和不纯洁底宗教，可能是人类的宗教发展上的一分明底进 
步了。到某一限度这或许是的，然而，由于宗教有体之独特性质， 
其全部向往超理性者之迫促，非无严格底限制的，则理性底心思于 
此亦不能作成何种有高等积极价值的事。 

宗教的形式和派系衰弱了，腐化了，必得加以毁灭，或者，它们 
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失去了许多内中底意义，在理解上迷茫，在实行中有害，而毁灭其 
已衰颓者，否定殊属荒谬者，理智在宗教史上尽过很重要底职分。 
但在其祛除迷信和愚懵的企图上，那些附益于宗教形式和象征上 
的，智识底理智未为精神知识所启明者，自必趋于否定，且尽其可 
能毁灭其中所包涵的经验和真理。宗教改革运动之过于偏重理 
智，过属于消极且属反抗性质者，常是创出了宗教，其中缺乏精神 
性之富有，及宗教情感之丰饶;其内容多不 充实; 它们的形式且常 
是它们的精神，皆为贫乏，朴素，冷淡。而它们亦非真理 性底; 因为 
它们既不依其推理和武断信条而生活，这对于理性底心思，正如其 
所取代的信条一样是非理性底;亦不依其否定而生活;却依其信心 
与热忱之积极底力量，这在其整个目标上是超理性底，亦有其下理 
性底原素。若使这在寻常心思觉得比那些较少自加疑问的教条较 
少粗俗，这常是因为它们较为怯懦，未敢冒险深入超理性经验之领 
域。本能和冲动的生活，在其宗教方面，不能由理智而圆满加以净 
化的;只能由升华，由被提举人精神的光明中。宗教发展的自然路 
线，常是以光明化而前进的;宗教改革施为最优，不在于其毁坏旧 
形式，而在于重加 照明; 或者，不得已而有毁灭，乃代之以更丰富而 
非更贫乏底形式，而且，无论在那一情形下，是以超理性底光明而 
加以纯洁化，不是由理性底启明。一纯理性底宗教，只能是一冷淡 
朴素底神道论，而这类企图，常未能造就生命力和永久性；因为它 
们所行与宗教的“达摩”——即宗教的自然律则和精神——相违 
背。若使理智要出演任何有决定性底一角，则不当是智识底而当 
是直觉底理智，常为精神的深密性和内视所触到的。因为应当记 
住，下理性者在其后方也有一秘密真理，不归到“理智”的范畴以 
内，不全是服从其判断的。情心有其知识，生命有其直觉精神在内 
中，有某一“秘密能力”之预示，先知，突发和飏上，一种神圣底或至 
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少半神圣底企慕和展拓，唯有直觉之眼光能窥测，唯有直觉底语言 
或象征能形表或道白的。将这些事物从宗教中拔除，或清除宗教 
的任何原素之于其完全为必需者，徒因其形象有缺陷或幽暗，而未 
有权能将其自内而照明，未有耐性待自上之光明将其照彻，或未能 
以更辉煌灿烂底象征代替之，则不是纯洁化而是贫弱化了。 

但精神与理智之关系，无需是常像在我们的实行中一样，互相 
敌对或没有任何接触点。宗教本身无须取这公式为其 原则: “我相 
信，因为这是不可能，”或帕斯卡 ( Pascal ) 的 话:“ 我相信，因为这是 
矛盾。”于无有佐助之理智为矛盾或不可能者，于被精神之权能提 
升出了自体且为其光明所照射的理智，乃化为真实而且正大。因 
为于是它乃为直觉心思所统治，这是我们达到知识之另一高尚原 
则之途径。最广大底精神性，不除斥或挫衄任何真本底人类活动 
或机能，却努力于提举此一切出乎其不完善境与扪索底无明，以它 
的点触转化它们，将它们作为神圣本体与神圣自性之光明，权能， 
和悦乐之工具。 





第十四章超理性底美 


宗教是寻求精神者，超理性者，所以在这境界中，智识底理智， 
很可能是不足够底助手，不但在末了而且在从头便自觉是出了它 
的范围，被强制或畏怯而瑟缩地或冒昧而颠顿地践履一个境域，属 
于高过它所自有的权能和光明者。但是在人类知觉性和人类行为 
的其他范围里，可假想其有权居于至尊位了，因为这些皆进行于理 
性底有限底低等界上,或则属于那交界处，即理性者和下理性者相 
会合的地方，正是人的冲动和本能尤其需要理智的光明和管制之 
处。在它自有之有限知识的境界里，科学，哲学，应用艺术中，人当 
以为它的权柄是无可争议的了。但终竟这亦现为非实。它的境界 
可较广大，权能可较充盛，作为可较允于自信，但终于随处它发觉 
自居于我们的本体的其他二权能之间，多少仍作着一中介者的同 
—工事。在一方面它是一启明者， 一-- 不常是主要底启明者—— 
和我们的生命冲动及初始心思寻索之修 改者; 另一方面它只是隐 
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蔽了的“精神”之一臣僚，准备它的统治到来的开路者。 

这尤其是显然的，在两境界间，在我们的各种权能的寻常格度 
中，居最近于理智者，在其左右两面，为审美底与伦理底有体，一方 
面是“美”的寻求，一方面是“善”的寻求。人之寻求美，在其伟大底 
创造艺术中，诗歌，绘画，雕刻，建筑上，达到了最深密最使人满足 
的表现，而在其最充分底展拓中，没有他的本性或他的生活之任何 
行动需要或应当将其除外的，——只要我们双在最广大与最真实 
底意义上了解美。美的完全底和普遍底欣赏，将我们的生活和有 
体全部美化，必然是一完善个人与完善社会之应有的性格。但在 
其渊源上，这种美的寻求不是理性底;这源出乎我们的生命之根 
本，这是一本能 ，一 冲动，一美底满足的本能，一美底创作和享受的 
冲动。从我们有体之下理性诸部分出发，这种本能和冲动，始之以 
很大底不完善与不纯洁，双在创作与欣赏上有其很大底鄙野。是 
在这里，理智参人了，来分辨，启明，纠正，指出这些缺陷之处和粗 
鄙之处，立下美学的法规，以改进了的趣味和正当知识来净化我们 
的欣赏和创作。当我们如是努力于学习且修改自己，它可能似是 
艺术家和欣赏家二者的真实立法者，虽不是我们的美的本能和冲 
动之创作者，可也是我们内中的一美的良知之创造者，和它的明敏 
底裁判官和向导。那尝是一番幽暗和谬误活动的，在其工作和享 
受中，它使其自体觉知，使其能合理地分辨。 

但是，这又只在一有限底范围内为真 实了； 或者，若使在何处 
而全然真实，则只在我们的美的寻求和活动的一中间界上。凡美 
之最伟大最雄强底创造成就之处，其欣赏和享受已升至最高格者， 
则理性者常被超越，遗弃。在诗歌和艺术中的美的创造，不落人理 
智的极权范围，或甚至不涉到它的境界里。智识不是我们内中的 
诗人，艺术家，创 作者; 创作是来自超理性底光明与权能之流注，而 
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这倘要尽其能事的话，便常得以内视和灵感而工作。它可能为了 
某些活动而运用智识，但如其自隶于智识，则亦随量而损失其视见 
之权能和力量，亦递减其所创造之美的光芒和真理。智识可以摄 
住这流注，减轻和阻抑那创造这神圣热忱，强勉它顺服其教令之明 
智，但当其如是为，便将工作带下到它自体的低等水平了，这下降 
是以智识底干预为比例的。因为在其本身，智慧只可成就才能，虽 
则可以是很高底才能，甚且若得到自上之充分助力，可以是过人的 
才能。天才，真底创作者，在其本性上，在其工具作用上，常是超理 
性底，即算是它好像作着理智之工作也 如此; 若使它最少为纯智识 
性所触，最少混杂于其管制之下，最少从它的视见和灵感之高处下 
降，降到依于智识构造的常是机械底程序上，则它愈是自得，愈是 
在其工作中扬上，愈得优游于其成就之美，高度，深度，和权能中。 
艺术创作如接受理智的教条，而在其所订下的范围中工作，可能是 
伟大，美丽，而且雄 强底; 因为天才虽在桎梏中工作，不肯发抒其一 
切资源，也仍可保持它的 权能: 但设若它凭借智识而进行，则它不 
复创作了，徒然是建造而已。它可能建造得很好，有良好无疵底匠 
艺，但其成功是形式的，不属于精神，是技巧的成功，不是美之不可 
磨灭的真理之托体，被摄持于其内中真实性，其神圣悦乐，对一极 
喜的无上渊源——“阿难陀”——的诉与中者。 

曾经有过艺术创造时期，理智时代，其间理性底倾向和智识底 
倾向，弥漫于诗歌和艺术中•，甚至曾经有过许多国家，在其伟大底 
艺术和文学形成时代，尝树立理智和一种精深底趣味，为美术活动 
的至上权能。尽其能事，这些时代成就过具有相当伟大性的作品， 
但主要是一智识底伟大性和技巧的完善，而非属一种至上受有灵 
感的和启示着的美之成就;诚然，其正当目标未尝在于发现美的更 
深奥底真理，而是理念之真理，理智之真理，是一批判底而非一真 
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正创作底目标。它们的主要目的，是于人生和自然的一番理智底 
批判，以圆满底诗的节奏和语法而升起的，不是在艺术底美的灵感 
形式中之上帝与人与生命与自然的启示。但伟大底艺术，是不满 
足于表呈事物之智识真理的，那常是其肤浅底外表 真理; 它寻求一 
更深沉更原始底真理，逃避过徒为识感徒为理智的眼光的，即其中 
之灵魂，未经眼见的真性，不属于其形象和程序而属于其精神的。 
它摄持这个,以形式与理念而表 现之; 这不徒然是外表“自 然，，之一 
忠实底，正确底，或和谐底复制，而是一有意义的形式;这不徒然是 
一无误，优雅而正确，充分满足着理智和趣味的理念，而是一有启 
示底理念。其所寻求的真理，常最先第一是美的真理，——而这， 
又不独是形式底美或比例与正确程序之美，为识感和理智所寻求 
的，而是美的灵魂，非寻常眼光寻常心思所见，仅对于人中的诗人 
和艺术家的未曾蒙蔽的视见乃充分启示的，即能摄得宇宙底诗人 
和艺术家的秘密意义的人，那宇宙底诗人和艺术家，神圣创造者， 
乃寓居于他所创造的形式里，作了它们的灵魂和精神。 

艺术创作之极度着重理智和趣味，技巧之完善与纯洁，依理智 
和趣味的条例而造成者，自擅其名曰古典 艺术; 但这种声称，正如 
其所安立之过于锋利底分别一样，其有效性是可疑的。真实底，伟 
大底古典艺术与诗之精神，是要发皇出那普遍者，而且以独自底表 
现隶属于普遍底真理与美，正如浪漫派的艺术与诗之精神，是要发 
布出凡为惊人者和独自者，而这常出之如此雄强，或出之以那么醒 
活底着重力，以致将普遍者抛到其创作的后方了，可是凡为真艺 
术，或属古典派或浪漫派，皆建筑于这普遍者上，且充注于其形式 
里。如实，凡一切伟大艺术，其中双涵一古典底和一浪漫底原素， 
正如一写实底原素，——这里所说写实主义，乃是说显著地发布事 
物之外在真理，不是指那种真实事物上的浪漫主义，邪曲颠倒者， 
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显著夸张着丑陋，平凡，病态者，推出之以为人生全部真理的 。一 
伟大底作品所属之艺术类型，决定于其所给与某一原素之显著性， 
而抑制其他原素，使隶属于其主体精神。但古典艺术亦以广大底 
视见和灵感而制作，不由智识程序。低等古典艺术和文学，——若 
使其真是古典底，而非其恒常是“伪古典底”，以智识而摹拟古典派 
的外表形式和程序的，——可以成就虽则较少然亦相当有权能的 
作品，可是真元则属低等性质和 范围； 因为由其智识构造的原则， 
它是自加贬谪到那低下品级中的。几乎常是很迅速地它退化到徒 
有形式者或陈古学派者，唐无真美，空无生命和权能，禁锢于对形 
式的奴役中，以为倘若依照了某一形式，满足了构造的某些条例， 
服从了某些修辞规律或技术原则，则一切能事已尽。这不复是艺 
术了，化作了 一种冷淡底机械底匠艺。 

在美的创作和欣赏中，最初第一有时甚且唯独推崇理智与趣 
味，是起于一种批判底而非创作底心思之气习;关于创作，则其理 
论堕人巨大底谬误中了。一切艺术作品，若要完善，诚然必须正在 
其创造行为中，有一内中底分辨能力作为向导，这分辨能力，恒常 
是选择着，拒斥着的，一依真理与美的原则，常是忠于一和谐，一比 
例，一亲切底关联，在于形式与理念 间的； 同时理念对于美的事物 
之精神，本性，和内中体，亦有一准确底忠实性，这美的事物，已启 
示给心灵与心思，是它的自相 （ swarupa ) 和自性 （ swabhava ) 。所 
以，这一分辨着的内中意 i 只，拒斥着一切凡是陌生底，多余底，冗赘 
底，一切仅属消遣者，分心和畸形底，过度或缺陷底;然而尊贵地选 
择并求到一切能发布充分真理，至极之美，并最内中底权能者。但 
这种分辨，不是那属于批判智识的，其所遵守之和谐，比例，关系， 
亦不是那能由批判理智之任何固定律则所规定的；它存在于事物 
本身，创造本身之真实本性与真理中，存在于美与和谐的秘密内中 
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法律中，可由视见摄持，不能由智识分析而获得。然则在作家内中 
活动着的分辨，这事不是一智识底自我批判，或对于由任何智识教 
条自外而加于他的规律之服从，它本身是创作底，直觉底，是视见 
的一部分，内在于创作行为中而不可分。它当作那自上而来的权 
能与光明之流注的一部分，这流注以其神圣热忱将人的官能升举 
到其最深密底超理性底工事中了。如或失败，如或它受了低等施 
行工具之绐，或理性底或下理性底，——这事是有的，倘若这些理 
性底或下理性底工具不复是被动了，而坚执以其自有之要求和幻 
想侵人，——则工作有瑕疵了，于是随之而起的自我批判行为是需 
要了。但修改他的作品时，艺术家如或欲行之以律则和智识程序， 
则用了一错误方法，或无论怎样是低下底方法了，于是不能作之尽 
善。毋宁他应当求助于直觉底批判底内视，而纳之于一受了灵感 
的创作或重加创作之新鲜作为中，当他以此工具使自己回到与他 
原始创作开端之光明与律则相和谐以后。批判底理智，在美的有 
灵感底创作家之手段上，没有直接或独立底份儿。 

在美的欣赏中有它的份了，但即使在这里，它也不是最高裁判 
官或立法者。智识的能事，是分析其所研究者的各原素，部分，外 
表程序，显了原则，而释明其关系与 事工; 它作这个，乃启明且教训 
了低等心思性，而此低等心思性，若听其自去，则习惯于不用正当 
观察和有结果底了解去作一切事，去看所已作成者，且假定一切为 
必然。但如于宗教真理为然，于美的至高极深底真理亦然，智识底 
理智不能摄得其内中意义和实性，甚至也不能摄得其显了原则和 
程序之内中真理，除非受到非其所自有的一髙等内视之佐助。正 
如它不能给出一个方法，程序，或规则，以之而能够或应当创造出 
美，同样的它不能给与美的欣赏那种它所需要的深沉底 内视; 它只 
能帮助除去低等心思的习惯知见和概念的鲁钝与迷茫，阻止其鉴 
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赏美，或给与以虚伪和粗率底审美习惯 的:它 作这个，乃是给与心 
思以其所必见知且欣赏的事务原素之一外表理念和律则。过此以 
往，所更需要者，乃心灵中的一直觉反应，一内视，和某种见识的觉 
醒。理智，常自外而加研究的，不能给人以这内中更亲切底 接触； 
它必须以从心灵本体流出的一更直接底见视而自助，每一步皆须 
求助于直觉心思来填补它自有的缺陷之空白。 

这，我们见之于文学批评和艺术批评的发展史上。在最初诸 
期，美的欣赏是本能底，自然底，天生内在底，是心灵的美底敏感性 
之反应，它未尝试图向思惟底智识说明它自体。当理性之智慧从 
事于此了，它不满足于忠实地纪录下这反应的性质和它所感到的 
事,却试行分析，试行规定凡造成一公正底美底快慰所必需者，它 
制成一部技巧的文法，一艺术律，一建造条例，一种程序上的机械 
法规，为了美的创造，一固定底法式或“论说”。这便带来了学院派 
的批评之长期统治，肤浅，属于技巧，不自然，为一种谬误底理念所 
支配，以为技巧——这是唯有批判底理智乃能全然作-适合底说 
明的，——乃创作的最重要底一部分，而对于每种艺术，能有一究 
尽底科学与之相应，这将告诉我们那事是如何作的，及其作法之全 
部秘密和程序。于是有一时期到了，美的创作者反叛了，宣布他所 
自有的自由公约，通常是在一创作的新原则或法律的形式里，而此 
种自由一经拥护，便自加展开，随带了批判理智超出了一切熟习底 
拘限。一较发展的欣赏出现了，开始寻求新批评原则，寻找作品本 
身的灵魂，而在与灵魂的关系上解释形式，或者研究作家本人，或 
他生平时代的理念，性质和精神，如是以达到他的作品之正确了 
解。智识已开始见到，它的最高职事，是不要为美的创作者制定法 
律，而是要帮助我们了解他本人和他的作品，不但了解其形式和原 
素，却是要了解其所自出之心理，及其效果在能感受底心思中所生 




社会进化论 


225 


之印象。在此，批评是走上正路了，但是走上了趋于完成之一路， 
其间理性底了解被超越了，开启了一高等官能，在其发端及性质上 
是超理性底。 

因为美的知觉底欣赏，达到其启明和享受的高处，非由于所享 
受的美的分析，或甚至由对此之正当而且聪明底了解，一〜-凡此， 
皆只是我们最初于美丽者未经启明的意识之初步明朗化，——而 
是由于心灵之一种升扬，其间它自体全然启对创造之光明与权能 
与悦乐了。我们内中美之心灵，自认与所造物中之美的心灵同体 
为一，在欣赏中，感觉到艺术家在创作中之同一神圣底陶醉和飘然 
高举。批评，倘若化作这种反应的纪录，说明，和正确叙述，便达到 
了最 高点; 批评在本身必化为有灵感底，直觉底，启示底了。换言 
之，直觉心思之作用，必成全理性底智慧之作为，甚至可以全般代 
替它，而更有力地作智 i 只本身的独特和正当底 工作; 它可更亲切地 
向我们解释形式的秘密，程序之脉络，作品的一如其性质的限制和 
缺点之内中原由，真本，和机构。因为，直觉智慧，倘若给充分训练 
而且发展了，常能代作智识所作的事，且作之以一种权能和光明和 
内视，较智识评判在其最广底见地中之光明和权能还要伟大而且 
准确。有一直觉底分辨在其视力上，比推理底智慧更敏锐而且精 
确。 

凡此所说关于伟大创作艺术者，一一即是那形式，寻常我们的 
最高底最深密底美的满足可成就于其中者，——亦可施之于一切 
美，“自然”中之美，生命中之美，一如艺术中之美。我们发现，理智 
之地位及其成就之限度，终于在美一如在宗教，正合同属一类。它 
有助于爱美底本能和冲动之纯洁化与启明，但不能给它们以最高 
底满足，或领导它们达于一完全底内视。到某程度它形成且圆成 
审美底智慧，但它不能得当假充为了美的创造或为了美的欣赏和 
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享受，可立下决定底法律。它只能引导爱美底本能，冲动，智慧，趋 
向一尽可能最大底知觉底满足，但不能达到它;终之它只合将这些 
授付于一高等官能，是直与超理性者相接，且在其性质与工事上超 
越过智识者。 

为此同一原由，因为我们由美而寻求者，终于亦是我们由宗教 
而寻求者，“绝对者”，“神圣者”。美的求索，在其开端只是形式之 
美中的一种满足，属诉于物理诸识，诉于情命印象，冲动，欲望之 
美。只在其中段，是所获得的理念，所激动的情感，完善程序与和 
谐结合之见知，这种种的美中之一种满足。在这些以后，我们内中 
美的心灵，希求一切事物中的一绝对美之接触。启示，和升举底悦 
乐;我们内中的美的心灵，感到有此-绝对底美存在，但这非能由 
诸识及诸本能自身所能给与，虽则它们可作为其涧道， ■ ^因为这 
超于识感——，亦非能由理智和智慧所给与，虽则它们亦是一涧 
道，——因为它超于理性，超于智识，——然经过凡此一切障蔽，心 
灵本身要求达到它。时若其能接触到这普遍底，绝对底美，这美之 
心灵，这美之心灵的启示之意识，在任何最轻微或最伟大底事物 
中，-一朵花，一形式之美，一人物，一动作，一事件，一人生，一理念， 
一笔触，一凿痕，心思之一闪光，日落之彩霞，风雨之壮观……，凡 
此种种之美与能力，则我们内中的美的意识乃真实地强烈地全然 
满足了。这如实是如在宗教中一样，寻求“神圣者”，“全美者”，在 
人中，在自然中，在生命中，在思想中，在艺术中的；因为，上帝即是 
“美”与“福乐”，隐蔽于他的许多面幕和形式之变化里。时若在我 
们的美之增上底意识和知识中，在对于美之悦乐中，在属于美的权 
能中,我们皆已成就，遂能在心灵上自认与此“绝对者”与“神圣者” 
同体为一，在此世间一切形象和动作中者，且形成出我们内中和外 
表生命之一形象，依照了我们所能想象所能具形的“大全美丽者” 
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的最高形象，则我们内中的美底有体，原为此目的而生者，乃自体 
完成了，升到了他的神圣底圆满位。寻得最高底美便是寻到 上帝; 
去启示，化成形体，如我们所云，去创造至高之美，便是从我们的心 
灵中启发出上帝的活形象与权能。 

译者 补注： 

一、 二权能谓一下理性者，一超理性者。 

二、 “论说” ( S / umra ) ，如《造像度量经》之类，属技术。 





第十五章超理性底善 


由于我们的宗教有体之原则和法律，由于我们的爱美有体之 
原则和法律，我们已开始见到一原则和法律的普遍性了，即属于大 
全有体的，因此关于 -- 切人类活动，我们必须将这凝定地望住。这 
托基于一橛真理，是圣贤常皆同意的，虽则在智识底思想家可能常 
起争论。这真理便说 :凡一 切活动底有体，皆是寻求上帝，寻求秘 
在于我们自己和万事万物之内、之后、之上的某最髙自我和最深底 
“真实性”，寻求隐秘底“神圣 性”: 这真理，我们由宗教瞥见者，隐藏 
于一切生命之后;这是人生之大秘密，是人生努力去发现的，且是 
要对其自我知识化为真实的。 

主观方面，寻求上帝亦即是寻求我们的最高，最真，最充分，最 
广大底自我。这是寻求一“真实性”,为生命之现象所隐蔽的，因其 
仅局部地表现它，或因其从障覆和形象以后去表现它，用丫相对者 
和相违者去表现它，时常用了似是“真实者”的颠倒和反面者。这 
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是寻求某一事物，只能由“无极者”与“绝对者”的一具体底和占据 
一切底意识，然后能得 其全; 只能由在一切有极事物中寻得了无极 
者的价值，而且由那种企图，——必需底，不可无底，无论这于寻常 
理智好像多么矛盾或不可能，——将一切相对性升到其绝对者，调 
和其殊异，相违，和相对，由升华或提举至某最高一项，其间凡此皆 
已合一者，然后方能整体建立它。有某最高最完善底一项，由之而 
我们的一切低等不完善诸项，皆能得其是正，得化其乖戾为和谐， 
—0 我们能诱致之作为其知觉底表现，皆不为自体而存在，却为 
“彼”而存在，作为那至上“真理”之佐助底价值，那至髙至大共通底 
全量之分数量。有个“太一”，其间凡此多性之纠纷违戾，即此分别 
底，相冲突底，相纠缠底，相撞击底种种理念，力量，倾向，本能，冲 
动，方面，现象之多性，我们称之曰人生者，皆能得其分异性之一体 
性，得其分异之和谐，其要求之是正，其颠倒与乖谬之修改，其问题 
和争端之解决。知识是寻求它，以使“生命”得知其自有的真实意 
义，且转化自体为一神圣“真实性”的最高与可能最和谐底表现。 
一切皆寻求它，每一权能在其自有的方式上探 索它: 下理性者，在 
其本能，需要，冲动的路线上盲然摸 索它; 理性者，则安排下逻辑与 
体系的陷阱等待它，追究且收集其殊异性，分析之以求综 合之; 超 
理性者，则出乎事物之上，人乎事物之后，人乎其最深内处，在那 
里，接触且把持“真实性”本身，在它的核心和真元上，从那秘密中 
心启明凡其一切无尽微细处。 

这真理，在“宗教”中和在“艺术”中最易归到我们，即在精神的 
崇拜中，在美的崇拜中，因为在这里，我们最彻底能出离生命外表 
现象之无休止底压力，其需要之迫切包围，其用处的喧哗震耳。在 
这里，我们未尝被迫在每步要与某些粗重物质要求相妥协，某些鄙 
俗底但在此时此刻必不可免底需要相调和。我们有余闲和喘息的 
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时间了，在现象之后去寻求“真实者”，我们被许或从暂时者和流谢 
者将眼光移远，或经过有时间性者本身而窥望永恒者;我们能从当 
前实际者之限制退转，而与理想者与遍是者相接，苏畅我们的心 
灵。我们开始摆脱我们的锁链了，我们除去了人生之为囚狱的一 
面，即以“必需”为狱卒，以“用处”为我们恒常底监 工; 我们皆被允 
许进入心灵之自由中了；我们进到美与悦乐的无极底 天国； 或者， 
我们把持绝对底“求到自我”的锁钥，使我们自己启开，进向占有 
“永恒者”或对之颂美。宗教的莫大价值便在这里，艺术和诗歌对 
人类精神的莫大价值也在这里;这在于其为了内中真理，为了自我 
扩大，为了解放的直接权能。 

但是在人生其他境域里，在那些境域中，由于我们的无明之讥 
嘲，我们特称之曰实际生活者，——虽则倘使我们的寻求和实践之 
真目的乃是“神圣者”，则我们在其间的寻常行事，及对它们的通常 
理念，刚刚是实际的对方，——我们未能如此准备去认识普遍底真 
理了。我们需要很长久底时间甚至只是在理论上局部承认它；至 
若在实行上，我们几于全然不准备随从它了。我们遇到这种困难， 
因为尤其是在这里，在凡我们的实际生活中，我们满意于当作一种 
外表“必需”的奴隶，以为我们常是可被原谅了，倘我们承认当时底 
直接底用处之不得已，为我们的思想，意志，和行动之律则。可是 
虽在这里，我们终于也得达到最上真理。我们终当发现，我们的曰 
常生活和社会生存，不是分别之事，不是别一生存原地，有另一律 
则异乎内中者和理想者。反之，我们永远求不出它们的真意义，或 
解决其苛刻底也常是使人焦灼底问题，直至我们学得在其中见到 
是一路道，趋向于发现与个人和集体底表现，发现且表现我们的至 
高底自我，因其为至高，所以亦为我们的最真实最全备底自我，我 
们的至广大最迫切底原则与生存权能。一切生命只是一奢费底， 
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多方底机会，给我们去发现，去实现，去表现“神圣者”。 

是在我们的伦理有体中，实际生活的这极真切底真理，其真实 
和至髙底实际性，变成极容易明白了。是真，理性底人，曾试将伦 
理生活，像其余的一样，消减为理智之事，用理智之某原则，以理智 
之某法律，去决定其性质，其规律，及其实际作用。他未尝真个成 
功,也永不会真个 成功; 他的成功的表象，只是智识的伪充，以文字 
和理念建起优雅而虚空底构筑，徒然是逻辑的习俗和联缀的综合, 
一言以蔽之，是失败的矫揉造作，一经真实性初度猛力触到，便破 
碎崩坏了。这便是十九世纪所发现的实用伦理学的异样底学说 
了，在那科学和理智和实用的伟大世纪中，最积极最有系统的头脑 
之一所发现的，于今则咎有应得不被信任了。愉快的，我们于今只 
需付之一笑了，笑其浅薄矫揉底错误，笑其以实用底，外表底，和机 
缘底试验，代替内中底，主观底，和绝对底伦理动机，以伦理行为， 
损减为一不可能是科学底且全不能实行的道德算学的戏法了，于 
推理和逻辑心思则很可引人人胜，可是对于伦理体的整个本能和 
直觉则十分谬误而且陌生。同等谬误而且不能实行的，是理智的 
其他企图，要说明且管制其原则和现象，——享乐论，即将一切善 
德皆归到心思之乐于善与安于善，或社会学论，即假定伦理不外乎 
一系公式，一系行为，出生于社会意识，和一社会底冲动之规律指 
挥，欲用那种不充分底标准去控制其作用。伦理有体是脱出了凡 
此一切公 式的: 仓是对自体的一律则，在其自有的永恒性质上得其 
原则，这在真元性格上不是进化着的心思之一番生长，虽在其世间 
历史上可能很像是的，而是从理想发出的光明，“神圣者”在人中之 
返映。 

凡此种种错误，每个不是没有一种真理，在其虚妄构想 之后； 
因为人类理智的一切错误，皆是真理或真理的一方面或一部分之 
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虚妄表呈，一不正确底建筑，有效果底误置，实用性是生存的一基 
本原则，而生存的一切基本原则终归 是一; 所以这一说是真的，即 
最高底善亦即最高底有用性。这亦复是真的，不是对最多数人有 
最大利益的打算，简单是对他人的利益，至广则对一切人的利益， 
乃我们的外发底伦理行事之唯一理想目标;是那，乃伦理底人所欲 
施为，只要他能发现那道路，而常能确然于对一切人的真实利益。 
但这无补于管制我们的伦理常行，亦不供给我们以其内中原则，或 
属本体或属作 用的; 这只生出许多考虑之一，以之我们能摸索前进 
于那么难于旅行的道路上。是善，而不是有用，乃必须是善的原则 
和 标准; 否则我们便落到那危险底假冒者的手里了，——方便有 
用，——其全部方法于伦理者为陌生的。进者，用处的标准，用处 
的判断，其精神，其形式，其施为，必随个人的本性而异，随其心思 
习惯，随其于世界之展望而不同。在这里，不能有可 靠底# 通法 
则，凡人皆可画诺的，没有一系大底统治原则，如一真实底伦理学 
所求有以贡献于我们的行为的。伦理全然且永远不能是一计算之 
事。只有一条给伦理底人的安全 规律: 坚执他的善的原则，善的本 
能，善的见识，善的直觉，用那管制他的行动。他可能错误，但纵使 
有一切颠蹶，他将走上正路的，因为他将忠实于他的本性的法则。 
《薄伽梵歌》的说法是常真实 的：自 法虽然行之不良，是比较好的， 
陌生底法则是危险的，无论其对于我们的理智怎样似是优胜。但 
伦理有体的本性之法，是追求善，它永不能是追求有用。 

它的法则亦不是寻求快乐，或高或低，也不是寻求任何自我满 
足，无论怎样深微或甚至是精神底。在这里亦复是真的，最高底善 
双在其本性和内中效果上皆即是至上福乐。阿难陀，即本体的悦 
乐，是一切生存之渊源，生存向它趋去，在其一切行动中明显地或 
暗里皆寻求着它。亦复是真的，在生长着的美德中，在已成就的善 
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中，有一种很大底快乐，而寻求这，很可能在此常是追求着善的一 
下心知底动机。但为了实际目的，这是此事的 侧面; 这不构成快乐 
为美德之试验或标准。反之，美德来到自然底人，是由与他的寻求 
快乐的天性作一番奋斗，且时常是故意抱持痛苦，是由于忧患之启 
迪力量。我们不为了那痛苦之快乐或那奋斗之快乐而抱持那痛苦 
和 奋斗； 因为那高等勤奋底悦乐，虽然为我们内中的秘密精神所感 
到，却往往不是，或起初不是知觉底，在我们有体的心知底寻常这 
部分即此斗争之场合里。伦理底人的行径，甚至不是为一种内心 
快乐所推动，其推动，乃由于他的本体的呼召，一理想之必需,一绝 
对标准的形象，一“神圣者”的律则。 

在我们的上达的外表历史中，这起初不是分明显现的，或许全 
不显现 :在此 ，人在社会中的进化，可似乎是他的伦理进化之决定 
因。因为伦理始于要求他一些旁底什么事，异乎他个人底好尚，情 
命底快乐，或物质底 私利; 而这个要求，似乎起初由于他必须与旁 
人有关系，由于他的社会生存之那些急需，乃在他发生势用的;但 
那不是这事的核心，已可见之于此种事实，即伦理要求不是常与社 
会要求相应，而伦理标准也不是常与社会标准相合。反之，伦理底 
人，常是需要去与社会要求作战，或是拒斥它，去打破，或离绝，或 
颠倒过社会标准。他与旁人的关系和他与他自我的关系，双为他 
的伦理底生长之 机缘; 但那决定着他的伦理本体者，乃他与上帝的 
关系，“神圣者”对他的敦促，无论那是隐藏于他的本性中，或在他 
的高等自我中或内中才性上知觉者。他服从一内中底理想，而不 
是一外在底 标准; 他答应他本体中一神圣律则，而不是一社会要求 
或集体需要。伦理法令不从周遭而来，却从他内中而出，从他上头 
而至。 

从古已尝感觉到且曾说过，正道的律则，至行的律则，皆诸天 
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的律则，永恒在彼方，为人所觉知，且号召人遵守。理智时代却蔑 
视这事的综说，视为一种迷信或诗的想象，与世界自性和历史相 
违。但在这古代迷信或想象中，仍有一种真理，为其理性底否定所 
失却了，而理性底肯定，无论是康德 (Kant) 的良心至上命令说或 
其他，也未尝全然恢复的。若使人的良知是他进化本性之创造，若 
使他的伦理律则的概念皆能变移，而且依赖他的进化阶段，可是在 
它们的根本上有些事物,在其一切变易中是恒常，是在人的本性和 
世界本性的根基上的。若使人和世界中的“自性”，在其初是下伦 
理底一如下理性底，而在其极端乃超伦理底亦如超理性底，可是在 
那下伦理者中，有某事物在生存的人类界化为伦理者，而超伦理者 
在其本身是伦理者的究竟圆成，没有长久践履伦理之路的人则不 
能达到。在下，隐藏了善的秘密在一切事物中，为人所接近而试以 
伦理本能和伦理理念局部发舒的;在上，隐藏了永恒底善，超越了 
我们的局部底段片底伦理概念的。 

我们的伦理冲动和活动，像其他一切一样，始于下理性者，从 
下心知者升起。它们升起为正道的本能，服从一所了解的律则之 
本能，在劳力上奉献自我的本能，牺牲和牺牲自我的本能，爱的本 
能，自我隶役及与他人结为一体的本能。人起初服从这律则，不问 
究其何故何由;他不为之在理智中求一许可。他的第一思念是:这 
是比他自己和他的族类皆高底权能所创制的一种律则，他与古诗 
人同说他不知道这些法律何自而生，但只知它们是那么的，而且长 
在，不能犯之而无咎。凡本能和冲动所寻求的，理智则致力于使我 
们了解，以使意志能来聪明地运用伦理冲动，化此等本能为伦理理 
念。这修改人的伦理本能之粗重底且常是错误底罪过，分别且净 
化他的混乱底联想，尽其可能示明他的各种常相冲突的道德理想 
间之关系，试欲仲裁且调协于其种种冲突之要求间，立下一伦理行 
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为之体系和多方面底规则。凡此皆好，是我们的进步的一必要过 
程;但终于此等伦理理念和此智慧底伦理意志，理智所试欲训练归 
于其管制者，皆脱出了它的把持，飞出了它的境域以外。常是，纵 
使忍受着它的羁束，它们仍有那天生底倾向。 

因为，伦理体和其余的一样，是一向绝对者，向神圣者的生长 
和寻求，只能在超理性者中安定达到的。它寻求一绝对纯洁，一绝 
对正义，一绝对真理，一绝对能力，一绝对底爱和自我奉献，而且也 
最能满足了，倘能在绝对度量下得到它们，没有限制，阻抑，或调 
协，神圣地，无极地，在一种伦理体的神明和变相中。理智却主要 
地关注于其所最能了解的，明显程序，机械，外表行事，其结果和效 
能，其环境，机缘，和动力;它以这些而判断行为之道德，行为者的 
道德。但发展了的伦理有体，本能地知道是内中底某一事物乃其 
所寻求者，而外表行为，只是发皇此一内中绝对底且永恒底整元之 
手段，亦是以其心理效果在我们内中显示此一整元之手段。我们 
的行为之价值，不甚在于其现似性质和外表结果，而甚有在于其帮 
助我们内中的“神圣者”之生长。倚外在理由，很难甚且几乎不能 
辩正一行为或一行为的过程之绝对底正义，绝对底公道，绝对底纯 
洁，爱或 无私; 因为行为常是相对底，是混杂底，在其结果上是不定 
底，在其机缘上是杂乱底。但可能以内中本体属之永恒和绝对底 
善，使我们的意识和意志充满了它，庶几可由其推动或其直觉与灵 
感而行为。这便是伦理体所致力趋向的，也是高等伦理底人在其 
内心努力中增上达到的。 

如实，伦理在其真性上不是行为中之善恶的计算，或一番辛勤 
底努力，以求按诸世间的标准而无过——这些皆只是粗劣外相，它 
是一种企图要生长到神圣性。它的纯洁性部分，皆是向上帝本体 
之至当不易底纯洁的 企慕; 其真理和正义部分，皆是向与神圣知识 
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和意志的律则知觉地相结合之 寻求; 其同情与慈善部分，皆是向神 
圣底爱之无极性和普遍性的一 运动; 其强力和刚正部分，皆是神圣 
强力与权能之启迪。这便是其意义中心。若是人的有体经此一番 
变相，则其高上成就达到了 I 于是不是他的行为标准化其本性，而 
是他的本性赋予其行为以价值;于是他+复是劳苦而行善举，勉强 
为有道德，却自然神圣了。在活动方面，他亦是成就且圆满了，时 
若他既不为下理性底冲动亦不为理性底智慧和意志所推动所牵 
引，而为在他本性中化为知觉底神圣知识和意志所感发，所向导。 
这事之能成，只能起初由于此等事物的真理之传达，经过直觉心 
思，当其增进地自加净化，不受自私，自利，欲望，热情及诸种自我 
意念之入侵;终则由于超理性之光明和权能，不复是传达了，而是 
现前存在且占有他的有体。古代圣贤的无上目标便是如此，他们 
有这种明智，而理性化底人和社会却加以拒绝的，因为这于理智的 
了解是一过高底真理，于寻常有限底人类意志之权能是太勇猛而 
且浩大，太无边际底一番努力了。 

是故，于“善”的崇拜如是，如于“美”的崇拜，及于精神者的崇 
拜为然。甚至在其最初底本能上，已是一向神圣者和绝对者的隐 
昧 寻求; 这志在一绝对底满足，寻得其光明和手段，在出乎理智以 
外 的某事物上;只当其寻得了上帝，当其在人中造出了神圣“真实 
性”的某些肖像，然后方圆满了。起自其下理性底各种开端，经过 
其中间阶段依凭理智，以至于超理性底圆成，人的伦理有体像其美 
底有体及其宗教有体一样，是寻求“永恒者”。 

译者 补注： 

一 、“自 法”见拙译《薄伽梵歌》3,35; 18,47。 



第十六章超理性底生命极 


在他的生命的一切高等权能上，可以说人是寻求上帝，虽然够 
由昧了。达到他自己的和世界中的“神圣者”和“永恒者”而将其和 
谐化，调整他的有体和生活，使与“无极者”和谐，乃在他的本性的 
这些部分中，自现为他的暗藏的目的和他的命运了。他岀发求臻 
至于他的最高大最完善底自我，一旦他全然触到丫，他内中的这自 
我，似乎与某一伟大底“真”与“善”与“美”的“心灵”与“自我”为一， 
在世间我们称之曰上帝者。要达到这个，作为一精神底现前当体， 
便是宗教的0 标; 生长到与其光明，仁爱，力量，和纯洁的永恒自性 
相和谐，便是伦理的 目标; 享受且形铸我们自己于此永恒底美与悦 
乐之和谐中，是我们的美的需要与天性之0标与 圆成; 依照其真理 
的永恒律则以知道且“是为”，乃是科学和哲学的目标，以及我们的 
一切向知识的坚持底策进的终极。 

但凡此一切，似乎是高于我们寻常普通有体的 什么; 这是某事 
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物，我们要努力生长成的，但这不像是个人和社会的在其平常知觉 
性与日常生活中的正常质料，自然有体或氛围。那生活是实际底 
而不是理 想底; 它不系心于善，美，精神经验，高等真理，而是关切 
于利益，物理要求，欲望，情命所需。这对它是真实的，其余一切皆 
有些 朦胧; 这属于其寻常劳力，其余一切皆属其 余闲; 这属于其所 
成之本质，其余一切皆属于其装饰部分和可有可无底改进„社会 
对此其余一切与之以地位，但它的心不在那里。它承认伦理是一 
种约束，一个势力，但它不为伦理底善而 生活; 它的真天神，乃情命 
底需要与实用性和身体的欲望。它虽以伦理法律局部管制其生 
活，因为否则情命底需要，欲望，实用性，皆寻求其自有的满足，以 
这么许多自私底个人，将自相冲突起来，毁坏了他们自有的目的， 
然它不感到必须使其生活全般伦理化。它更少关心于美了；纵使 
它承认美底事物为一种庄校和娱乐，为眼，耳，心思的满足与消闲， 
可是没有什么事物严令地策动它使生活化为一美的事。它容许宗 
教有其一定分，一固定底地位，在神圣日期，在教堂或寺庙里，在人 
生之终，老寿和死亡的近临，强迫其从这生命转移注意到另一生命 
了，在每星期或每一日规定了一些时分，当其以为应当将世事停息 
片时而记念上帝;但将整个人生作为一宗教，记念上帝而寻求他， 
则虽在那些社会中，如印度社会标举精神性为其目标和原则者，也 
未尝真正作到。它之容许哲学，则在更悠远底方式 上了; 若是它于 
今极力寻求科学，这是因为科学大大帮助它满足其情命底欲望，需 
要，和利益 :但它 并不转而寻求一全盘科学化底生活，正如不寻求 
全盘伦理化底生活。在这些方向的任何一个上更完全底努力，则 
委之个人，委之少数人，属于特别典型的人，如圣贤，道德家，艺术 
家，思想家，宗教 人物; 它给他们以地位，给以相当底敬礼，安排一 
些地方给他们所代表的事物，但为了它本身，它却满足于主要地追 
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随其自有的内在原则，即情命满足，情命底必需和实用性,情命底 
效能。 

这理由是，在这里，我们达到我们的有体之另一权能，有异于 

伦理底，美底，理性底，和宗教底，-种权能，即使我们认识其 

在等级上较低，它仍是坚持其自有的真实性，不但有权利要存在， 
且有权利要满足它自体且得其成就。这诚然是最原始底权能，是 
我们在世间的生存之基本，是凡此其余者以之为出发点和基础的。 
这便是我们内中的生命力，情命性底，动力性底自性。其整个原则 
和目标是要“是为”，要拥护它的生存，要增长，要扩张，要占有，要 
享受: 其本来底三项是有体之生长，快乐，与权能。“生命”本身，在 
此是“有体”之劳动于“物质”中，要在知觉力量的情况下表现它自 
体;人生，是人之劳动于将自己印上物质界，出之以最大可能之力 
量与深密性和扩充。他的第一坚执底目标，必然是生活，在世界上 
给自己占一地位，给自己，也给他的 族类; 第二，既得此已，便要保 
有，生产，而且享受，只加推广其 范围; 终于将他自己展舒于一切世 
间生命上而且统 治之； 这是且必然是他的最初实际事业。这是达 
尔文 ( Darwin ) 派学者试以其生存竞争说所欲表现的。但这竞争 
不仅是要长存，要生活，而且是要增多，要享受，要占 有:其 方法不 
何包括而且运用自私自利的原则和本能，也还有联合的并在底原 
则和本能。人类生命是为两种同等强大底冲动力所推进的，一是 
个人性底自我拥护，另一是集体性底自我 拥护; 它是以争斗而行， 
却也依互助与群策 群力； 它运用两相异而同趋归的动作形式，两动 
机似彼此相违异然事实上却常是同存并在的，即竞争底努力和合 
作底努力。是由生命的动力机能这性格，人类社会的整个建筑然 
后能有;是在这动力机能的持续且强烈底作用上 ，一 切人类社会的 
长存，能力，和生长方得其所依。设若其中这生命力不振,这些发 
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动权能失力，则一切皆开始衰萎，齡滞，终且趋于解体。 

近代欧洲的社会理念，是建基于这原本而且显著底一角上，由 
此生命底动力机能在社会之形成与支持上所演的;因为欧洲人，自 
从条顿族的心思和气性统治了西欧，基本是实际，机动，动力底人， 
在他的思想和有体中，沦肌浃髓是情命主义(生力主义）。其余一 
切，皆是他的人生和文化的优美底花，这却是其根本和主干，而在 
近代，他的气性的这橛真理，常是存在的，已侵略地发露到表面，战 
胜丫基督教的虔诚传统与拉丁文化传统。情命人及其动机的这胜 
利底出现与领导，便是十九世纪的伟大经济底和政治底文明之全 
部意义。于实际底人类本能，社会生命在于三种活动，人的家庭和 
社会底生活，——这里说社会底，是说他在大族中与余人的通常关 
系，双是作为个人，又为许多家族中一家人中的一员，——他的经 
济活动，作为生产者，获得财富者和消 费者； 以及他的政治地位与 
行事。社会便是此三物的组织，基本如此，于实际底人这不复有其 
他。学问，与科学，文化，伦理，美学，宗教，各分订了地位作为人生 
之佐助，为/向导与改良，为了华饰，为了于其辛勤与困难与忧愁 
的安慰，但凡此皆不是其真正本质的一部分，不列于其主要目的以 
内。生命本身，便是生活的唯一目的。 

然古人所怀抱的观念则不同了，刚刚直径相对。虽然他们认 
识这初元活动的莫大重要性，在亚洲则最重社会活动，在欧洲则最 
重政治活动，一-如于每一社会为必然,若其全然要生活且发扬的 
话， ■ ^ p 了是说“初元”，对他们却非在此名词的高等义度里；它们 
是人的第一事业，却不是他的主要事业。古人视此人生，为发展他 
的理性底，伦理底，美术底，精神底有体的机会。希腊与罗马独重 
前三者，亚洲却更前进，以此三者为附庸，视之为达于精神圆成的 
踏磴。希腊与罗马最以其艺术，诗歌，和哲学自负，爱重此等事物 
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同于或且甚于其政治自由或伟大性。亚洲亦复崇扬此三种权能， 
过度重视其社会组织，可是更高度尊重，且以更大底深严之敬拜， 
崇奉其圣贤，其教主与思想家，其精神英雄。近代世界则最矜诩其 
经济组织，其政治之自由，秩序，与进步，其机械工事，其社会和家 
庭生活之安适与轻舒，其科学，但科学最在其为用于实际生活，大 
多是为了它的工具和方便，它的铁路，电报，轮船，及其他一千零一 
种发现，及无数量底发明与机器，帮助人主制物理世界的。这便表 
明态度上全部不同了。 

这，关系颇为重大了；因为，若使此实际底和生命论底人生观 
和社会观是一正当底，若使社会单独或主要是为了人类的保持，安 
适，情命底快乐，和政治与经济底效能而存在，则我们的理念，以为 
人生是上帝与最高底自我之一番寻求，而社会有一日亦必以此为 
原则，此理念不能立。近代社会，无论怎样在其自体觉知底目标 
上，距离任何此种企图够远了;无论其成就之光荣怎样，它只知道 
两个神，生命，和实际理智，组织于科学名下的。所以在这最大底 
初元事物上，这生命权能及其显示，我们得特殊留心看它在其真性 
上是什么，一如它在其表象上是什么。它的表象是够熟识了 ；因为 
我们的日常生活的本质及当前形式，便是由这作成的。其主要理 
想，无非个人和团体的物理底好处，情命性底安乐，全然满足这些 
欲望，如欲望健康，长寿，安逸，奢华，财富，娱乐，休养，恒常不倦消 
费其心思与机动生命力于有报酬的工作和生产上，而且，作为这不 
息底吞并着的能力之高飏焰火的，有各种创造与征服，战争，侵略， 
殖民，发现，商业胜利，旅行，冒险，土地的充分占有和利用。凡此， 
人生仍取古老而今存底形式为其结构，家庭，社会，国家;它有两种 
冲动: 个人主义底与集体主义底。 

生命的本原冲动是个人主义底，它以家庭，社会，国家生活为 
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更加满足情命个人之工具。在家庭中，个人寻求满足其占有的情 
命本能，寻求有伴侣的喜悦，寻求其另一自我增殖的情命本能。他 
的所得，乃有妻，有仆役，宅舍，财富，产业，在他的后嗣的身心上， 
甚重复现出他自己，且延续他的活动，收获，和占有于他的子孙之 
生命中;他享受生命底和物理底快乐，附带也享受感情的温情的较 
属心理底快乐，皆家庭生活所供给的。在社会中，也得到自己和自 
己的本能之更大扩充，虽未如此亲切。更广大范围的相于，交互， 
联合底努力与生产，游历或群居的快乐，满足了的感情，被激动的 
意绪，和有常底娱乐，皆是使他得附于社会生存上的利益。在国家 
及其组成的诸部分，他得到了一工具，使一稍悠远却更广大底权能 
与扩张之意识得以活动。若他有力量，他于此便得到声名，显要， 
和领袖地位，或者，在低调上，得到一种有效作为之意识，或大或 
小，在公共行事之缩小或扩大底场合中;若使他不能得到这个，他 
仍然能感觉是分有了一伟大集体活动和情命扩张的光荣，权能，骄 
傲，是怎样分得了真一部分，或怎样是参与其中了的虚幻意想。在 
凡此之中，原本有情命本能的个人主义原则在活动，其间我们的本 
性的那运动之竞争一面，与其合作的一面相联，但居其优势。若是 
过分了，这种优势便造出了成名者的理想，对他则凡家庭，社会，国 
家，皆不怎样是一同情之场，而是一应登上之阶梯，一当吞噬之猎 
品，一当征服且加统治之物。至于极端，此个人主义之转向，从合 
群的动机分化而孤立了，倒转为一原始底反社会之感觉，便造成了 
游牧者，冒险者，荒野的漫游者，或纯粹孤独底人，一一孤独，非出 
乎任何智识底或精神底冲动，而是因为社会，曾是一工具，却已变 
成了一个监狱与负担，迫胁地阻遏了他的扩张，不容许他有呼吸的 
空间和余地。但这些事例于今稀少了，于今现代社会无所不在底 
触角遍处伸张，不久将没有给游牧者或孤独者隐遁的地方了，虽撒 
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哈拉沙漠或喜玛拉雅山的安隐僻静处也没有了。或者，甚至内心 
的一种退隐之处，也将被集体主义的社会从我们夺去，其用意在使 
全机构中每一个体“细胞”，尽其实用，经济，动能之极致。 

因为这增长着的集体主义底或合作底倾向，乃人中情命体或 
实际体之第二本能的化身。这最初自示为于家庭理想中，个人由 
此而自加隶属，得到他的情命满足和实际利益，不在于他自己的优 
越个性，而在于一更大底情命私我之生活。这理想在古之贵族人 
生观中发生过大 势用; 尝存在于古代印度之“家” ( kula ) 和“家法” 
( kuladhamia ) 理念中，在后代印度，则在联合家族制度的根本上， 
这造成了中世纪印度教的强大经济基础。这在不列颠家庭底非利 
士人的理想中，得其最鄙朴底吠奢形式，即这种理念，凡人生在世 
间，得经营一种商业或职业，结婚，生殖一家人，谋得他的生活，倘 
若没有聚集一充裕底或炫耀底财富，也当合理地成功，享受一时 
期，然后死去，这么他之生而为人的全部事业皆已作成了，他的人 
生之主要职责皆已完尽， 一一 因为这似乎是人以其一切神圣可能 
性而出生之目的了！但无论这取了什么形式，无论这鄙朴性可怎 
样雅化或将声调降低了，无论可外加什么伦理或宗教概念，家庭总 
常是一原本实际底，情命性底，和经济底创造品。它简单是一广大 
情命私我,一较复杂底情命机构，取起个人，封裹他于一更有效率 
底竞争且能合作的生命单位中。家庭，像个人一样，肯定而且运用 
社会为其原地与手段，以延续，以得情命满足与安乐，以增大，以享 
受。但这生命单位，这多体私我，亦复能由生命之合作本能诱致 
之，以其私我性隶役于社会的要求，甚且训练之，必要时在公众祭 
坛上牺牲它自体。因为社会只是一更广大底情命之竞争与合作的 
私我，双摄个人与家庭于一更复杂底机构中，运用它们，为了集体 
满足其情命需要，要求，利益，增大，安乐，享受《个人和家庭，同意 
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这种侵略，为了那诱致个人取上家庭的羁轭的同一理由，因为它们 
在此更广底情命生活中得到它们的说明，在其中有它们所自有的 
较大底牛长，安定，和满足之本能。社会，尤甚于家庭者，在它的目 
标上在它的本性上主要是经济底。这可说明近代社会主义理念之 
主要是经济底与唯物论底性格；因为这些理念,皆是此集体生活本 
能之充分理性主义底发华。但社会既是一竞争单位，在其同类许 
多单位中的一个，它与其余的最初关系既常在潜能上是相敌底，虽 
至佳也是竞争底而不是合作底，且必在那种观念上组成，于是一政 
治性格必然加到社会生活上，甚至一时且压过其经济性格，我们便 
有了邦国或“国家”。若是我们给与集体生存的这些基本特性和动 
机以其应得之价值，则好像是够自然底，这社会的集体和合作理念 
之发展，必臻极于人生，社会，与文明的情命主义底，经济底，政治 
底理想之一巨大底，且常是奇形怪大底过度滋长了。 

但人的有体的高等诸部分，他内中那些较优秀底权能，较公开 
倾向他的神圣本性之滋长的，则将与此情命本能或与其巨大底近 
代发展作何计较呢？显明的，其最初底冲动必然是摄持它们，统治 
它们，化此一切鄙陋人生为其自体的形象;但若使它们发现，这是 
另一种权能，像它们一样坚持，为其自体之故寻求其满足，到相当 
程度亦接受它们的印象，但不全盘接受，而且好像是不愿意，是局 
部且不满足而接受，——然则又怎样呢？我们时常发现，伦理，尤 
其是宗教，当其自觉与情命本能，与人中机动底生命力恒相冲突 
时，便进至一种几于全般为敌的态度，在理念上要禁遏它们，在事 
实上要压迫它们。对待求财富安乐的情命本能，它们反抗之以一 
冷淡底严肃底贫穷理想;对于求快乐的情命本能，则反之以不但是 
自我否定的，亦且是绝对自苦的理想;对求健康和舒适的情命本 
能，则反之以修士的对身体的蔑视，厌恶，和遗忘;对不息底作为与 
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创造的情命本能，则反之以平静，无为，被动，静观的理想;对求权 
能，扩张，征服，统制，战胜之情命本能，则反之以柔下，自卑，驯服， 
谦和底不害，受苦中的安顺之理想;对性欲的情命本能，种性延续 
之所赖者，则反之以不生育底贞操和禁欲的 理想; 对社会底和家庭 
底本能，则有隐士，僧徒，孤独者，避世圣人的反社会底理想。始之 
以训练与调服，进而至于全般自若;这意义若加解释起来，便是将 
情命本能置于死地，而宣告生命本身是一幻象，得从灵魂蜕落，或 
一肉的，世界的,魔鬼的王国，——如是承认未经启明未经训练的 
人生本身的要求，说它不是，本意决未尝是，且永远不能化为天国， 
“精神”的一高上显示。 

到某一限度，这一退转有其用处，甚至由于苦行，由于力量以 
压制而增加的律则，可以在社会生命上发展出一种新力，如在佛教 
初兴诸世纪在印度发生过的。但过了某一点，则趋向于随同情命 
本能，挫折了-一不是真杀戮了，因为那不可能，--那必不可无 
的生命能力，凡此皆其活动的，终则使它们化为衰弱，狭隘，无弹 
性，对外力和环境不能作强有力底反应了。这便是印度的最后结 
果，在其长期佛教压迫之下,及其排挤者和代起者，“幻有论”的压 
迫下之结果。没有任何社会，全般或过坚执且遍漫地为这种生命 
动力机能之否定所统制者，能够发扬，发舒其生长与圆成的诸多可 
能性。因为它从机动化为定止，从定止地位则进而至于淤滞，退化 
了。甚至人的高等有体，在一强盛生命机动中得其价值，既以此为 
一种力量的储存，将化之为其自有的高尚能力，又以此为与外表生 
活相沟通的一条雄强底气脉，终于也由此失败与冲突而受损伤了。 
古印度理想认识了这真理，将生活划分为四个主要且必不可无的 
部分:利 ( artha ) ，欲 ( kama ) ，法 ( dharma ) ，解脱 ( mokga ) ，即生命利 
益，各种情欲的满足，伦理与宗教，和解脱或精神性;尝坚持凡此一 
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切皆得加以实施和发展。虽然如此，它仍趋于不仅以最后一项为 
其余诸项的鹄的，实际也是的，而且亦置之于人生之末期，以我们 
有体之另一世界为其居处，而非在此世间人生中，作为此物理界的 
能形成底权能与至高格位。但这便除开世间天国的理念了，以及 
社会和人在社会中完善化之可能性 ，一 新而更神圣底人类之进化， 
可是倘没有这些理念的任何一个，则没有任何普遍底理想可能是 
完全底。这替人生安排下一暂时底和机缘底是正，却不是一人生 
的内在固有底 是正; 这不给个人或集体冲动维持到光明底圆成。 

然则且让我们就其本体上察看情命本能和生命动力，不单是 
视之为伦理或宗教发展之一机缘，看它在其真实本性上是否真为 
反叛“神圣者”。我们立刻可以见到，凡我们所已叙述者，乃情命体 
的第一阶段，即下理性阶段，本能阶段;这是它的最初原本发展之 
粗糙性格，即算加以训练，由增上地施以肩明化的理智，也仍是坚 
执的。明显的，是在这自然形式上，它乃属世间之一物，朴野，尘 
俗，甚至充满了丑恶底奇形怪状，粗鄙底错过，乖戾底不和谐;但在 
伦理，美学，宗教中的下理性阶段，也皆是这样。这亦复是真的，它 
较此其余的则呈出一更巨大底困难，更彻底更顽强地抵抗上升，因 
为它正是下理性者之本土，是岀自无心知者第一种知觉性的表呈， 
在有体的等级上最接近无心知者。但是，若正当加以观察，则它仍 
然包含了权能，美丽，尊贵，善，牺牲，敬拜，神圣性的种种丰富原 
素; 在这里，也有上翥的天神，虽蒙蔽了却仍透光辉。直到最近，甚 
至在如今,理智不复在哲学却在科学的外衣下，增上地提议要取起 
凡此物理与情命生活加以完善化，由唯理主义的独一权能，由“自 
然”的律则之知识，由社会学，生理学，生物学，卫生学的知识，由集 
体主义，由“国家”教育，由新底心理教育，和许许多多这类相邻近 
的工具。凡此，在其自有的方法上，在其界限以内，皆是好的，但这 
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还不够，永不能达到一真可满意的成功。古代理智之所试为，在高 
度理想主义底，理性底，美学底，伦理底，宗教底文化之形式下，只 
成就了对此情命人及其本能的一种不完善底训练，有时仅是对此 
原始鄙陋底野人，加了 一番琢磨，彩泽，掩盖，文饰。近代理智之所 
试为，在一广大底，透彻为理性底，实用底，有效率底于人及其生活 
之组织和教练的形式下，也没有怎样成就更佳，纵有其所坚持但常 
是幻灭的允诺，以为在将来结果可更圆满。诚然，这类企图不会真 
有成效，若使我们的生命理论是对了，若使这大集聚情命能力中， 
本身包含了所拘禁的超理性者，若使它有，如它所必有，其本能底 
上臻，求达若何神圣,绝对，无极底事物，隐藏于其盲昧底挣扎之内 
者。在此，理智亦必得被超越或自加超越，化为向“神圣者”的一达 
道。 

超理性者之第一标帜，当其干预而取起我们的有体的任何部 
分，便是绝对理想之 生起; 而生命既是“有体”和“力量”，有体的神 
圣境况既是合一，而力量中的“神明”既是上帝作为“权能”而占有， 
则凡绝对底情命理想必然属此性质。无处缺少了它们。若我们只 
论人的家庭生活和社会生活，则可见到它们的暗示，在数种形式 
里，•但我们只须注及一事，无论其今之形态多么不完善而且昏暗， 
即爱之努力于寻得其自体，其向其绝对性之趋赴——绝对底男女 
之爱，绝对底父母之爱，孝亲或兄弟间之爱，朋友之爱，袍泽之爱， 
国家之爱，人类之爱。这些理想，诗人从而不断歌咏的，皆不仅是 
一种光彩或幻象，无论我们的本能底，下理性底生活法之自私与不 
智，可怎样好像是与之相违。常常被过缺或相反对底情命运动所 
间隔，它们仍皆是神圣可能性，能化为我们生长到与万事万物在精 
神上为一体的第一手段。某些宗教训练了解到这真理，大胆取起 
这种关系，用之于我们的心灵与上帝之交通;若颠倒其程序，则拔 
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出其当今社会底和物理底公式外，它们可替我们化为人中之上帝 
的深沉，美丽，奇妙底运动，在人生中完成他自体的，不复是它们现 
在这样鄙俗底尘世事物了。生活本身的一切经济发展，终于呈现 
为一种企图，要除去动物似底鄙秽和赤裸，即真所谓强迫底贫穷之 
境况，给人以天神的神圣安适与悠闲。无疑，是在错路上追从它 
了，且有许多丑恶情境，但那理想仍然隐约存在。政治本身，显然是 
一种大言不惭，欺骗，斗争的游戏，可成为一绝对底理想主义之大原 
野。但爱国主义怎样呢？不管其常所从而出发的丑陋本能，其 
所仍顽固保存者，一一迅论其敬拜，自我奉献，训练，和牺牲自我诸 
方面？人的一切伟大政治理想，帝制，贵族制，民主制，舍其为用于 
自私，及其所以自卫的理想底和实际底辩正不论，则皆以一种理想 
为其灵魂，即于绝对者的某些半见到的真理，而附带了一种敬拜，一 
种忠贞，一种于其理念中之自忘，使人准备为之受难而赴死。战争 
和竞斗皆英雄主义的训 练所; 它们保持了人中的英雄性，它们造成 
了在梵文史诗中所谓“舍命武士” ( kgatriy 雖 tyaktajivit ^) ，有权能 
和勇武的人，为了一桩大事而舍却其身体的生命；因为倘无英雄 
性，人不能生长到 神明； 勇武，能耐，和气力，皆属神圣本性在作用 
中的最初原则。人的凡此伟大情命，政治，经济生活，及其两种权 
能，一竞争，一合作,皆盲昧地跋跄前进，趋向权能与合一的某些实 
践，——然则是在两个神圣方向了。因为生命中的“神圣者”，乃具 
有自主性的“权能”，但亦复是具有主宰“他的”世界之“权能”，而人 
与人类亦复进向于征服他们的世界，他们的环境。又在此“神圣 
底”圆成中，是有且必须有一性，而人类结合为一之理想，无论怎样 
渺茫，悠远，亦缓缓地可以见到了。诸相竞争的国家单位，有时也 
感觉到那呼召，无论今兹多么微弱地感到，教自投于人类的一更伟 
大底团结一致底合作生命里。 
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无疑，不论怎样为自上而来的淡薄底光明所射及，一切仍皆进 
行于一低等半理性半下理性底水平上，笨拙鲁莽地前进，昧于自 
体，迄今也还少有动机 h 的高贵性。一切皆非常粗糖地成作，由种 
种生命力量之混乱争衡，又为一些理念所领导，皆是智识的半明， 
而所提议的手段，又太机械化，目标则过属于物质了；它们忽却了 
那真理，即外表生活的结果，唯独是建立于内中真实性上乃能长 
存。但过去的生命常是这么进行的，起初必然如此进行。因为，生 
命初始结集其自体于私我动机的周围，私我扩张的本能，乃最初- 
手段，由之而多人相互接触；占有的竞争乃最初一朴拙手段以趋于 
结合; 侵略性底小我拥护，是趋于生长到大我的第一步。然则一切 
皆是生存斗争的半有秩序底一场混乱，为联合的本能与需要所修 
改的，是诸多个人，部落，种族，党派，国家，理念，文明，文化，理想， 
宗教的斗争，各肯定其自体，各被迫而与其余的相接触，相联合，相 
斗争。因为当“自然”附加私我为一障蔽，她则在其后作发精神的 
个人显示时，她亦复在其上加 r 一种迫力，要其在本体上生长，直 
到这终于能扩张或并入更大底自我，其间它遇到其余一切生存，使 
与自体相和谐，涵纳于其所自有的知觉性中，而与之为一。为了佐 
助这种生长，“生命自性”在自体中投出了私我扩大，私我超越，甚 
至私我毁灭的本能和运动，这些便打击较微小底自我肯定的本能 
和运动，加以修改， 一一 她在她的人类工具上，强加了爱，同情，自 
我否定，自我泯除，自我牺牲，博爱泛爱等冲动，以及在思心，情心， 
和生命上趋向普遍性的敦促，一幽昧底大同主义之闪烁，尚未彻底 
寻得其所自有的真实光明和发动能力的。以此幽昧性之故，凡此 
诸权能，未能肯定其自体之绝对，未能取领导或主宰地位，遂不得 
不与私我的要求相妥协，甚至本身也化为私我主义的一形式，皆无 
能于使生命得转化与和谐。应该带来和平，它们似乎是带来了刀 
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剑•，因为它们增加了许多未相妥协的力量，理念，冲动的数量及其 
冲突的紧张性，以人类个人知觉性与集体生活为其斗赛之场。人 
的理想底和实际底理智，则致力于要在这一切中间求得生活与行 
动的正当 律则; 然则试以中和与适应律，或择取与弃置律，或以某 
选拔底理念或权能之统治，而消纳事物于和谐，知觉地作着“自然” 
在她的动物种类中以自然选择和本能所成就的，它们的一自动安 
妥了定就了的形式和准则。但理智所达到的秩序，建筑，常是局部 
底，不稳定，属临时性。这被扰动了，下面有一拉扯，上面有一提 
拔。因为生命所投出的这些权能，用以帮助生长为一大我，一广大 
自体的，皆已是某事物的反射，超出了理智以外的，是精神者，绝对 
者的种子。在人类生命上有一“无极者”的压力，不许其久安于任 
何形呈中，——直要待它已从自体发放出那将是它的自我超越和 
自我圆成者以前，至少是如此。 

生命的这种程序，经过起始底一番寻求自我之幽暗和混乱底 
努力，乃它的开端的必有之结果;因为生命始于一种内涵作用，事 
物的精神内人乎似为其对待者中。精神经验告诉我们，有一“真实 
性”，作为“宇宙底自我与精神”，支持且遍漫于万事万物中，甚至在 
这世间，在此凡间底具体形骸内，可由个人发现，为其自有的自我 
与精神，而这在其极峰，在其真元里，是一无极底永恒底存在之“本 
体”，“知觉性”和“悦乐”。但我们所仿佛见到的，为此物质宇宙之 
渊源和发端者，刚刚与这相反 -一 这呈似一“虚无”之象，一“无有” 
之无极者，一非决定底“无心知者”，一无感觉无悦乐底“零圈”，一 
切事物仍待从之而出的。当其开始动作，进展，创造了，则呈现一 
无心知底“能力”之现象，从此“虚无”中发放出存在体，在一至小底 
分化的形式上，为电子，——或许是还比这更微渺不可触知的单 
位，一尚未发现的，几乎无从发现的至微，——于是原子，分子，再 
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由此微分而上，建立起一有形且具体底宇宙于其无极之虚无中。 
可是我们见到，这一无知觉底“能力”，每一步皆作着一浩大而又精 
微底“智慧”的工作，固定着，结集着每个可能底方法以准备，以经 
略，以作发“物质”的这矛盾和奇迹，以及“物质”中的一生命与一精 
神的觉醒;存在生出自“虚无”，知觉性出现而且增加，起于“无心知 
者”，一种向上的迫促，趋于愉快，悦乐，欣喜，神圣底幸福与大欢， 
不可解地是自一无感觉底“虚无”出生。这些现象已揭示岀这真理 
了，若我们在我们的内中深处有了觉知也会发现的， BP “ 无心知者” 
只是一假面，在此之内便有《奥义书》中所说的“无知觉事物中的有 
心知者。”韦陀里说过，太初只是无心知之海洋，“ 彼一” 从此而生 
起，由他的伟大性，——由他自体显示着的“能力”之势用。 

但是“无心知者”，倘若是一假面，便是“精神”的一有效能底假 
面; 它在外发的生命和心灵上，加之以难于出现的律则。生命和知 
觉性，不下于“物质”，在其初始出现上服从分化律则。生命在物理 
上环原形质，细胞，而自加组成，在心理上则环此微小分别底段片底 
私我。知觉性必得在一薄弱底表面形成中集中它的微小底发端，在 
这有限底表面生存之帐幕后隐藏其自体的若干无极性和深度。它 
得在一外在表呈中缓缓地生长，直到它能破坼此硬壳，在我们自己 
的小小外在形貌，即我们所视为全体者，与我们内中隐藏着的自我 
间之一5更壳。甚至精神体也好像服从这分化律，显示为全体中之一 
单位，它本身的一火花，发皇为一个体性灵。是这微小私我，这分化 
了的知觉性，这隐藏了的心灵火花，上面乃外加了一番事务，与宇宙 
间诸力量相接而相争，与凡一切似非其自体者相接触，在内中底和 
外在底“自然”之压力下增长，直到它能与一切生存为一。它必得生 
长为自我知识与世界知识，内人乎自体，而发现它是一精神体，外出 
乎自体，发现它的更大底真理为一宇宙“个人”，也得超越乎自体，知 
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道，而且生活于存在之某“真、智、乐”中。作这一番巨大事业，它只 
具备了它的原始“无明”之工具。其有体之有限，乃此一切困难，不 
和，斗争，分别，所以阻挠生活者的原因。其知觉性之有限，不能主 
制或同化宇宙“能力”之接触，乃其一切患难，痛苦，和忧愁的原因。 
其知觉性的有限权能，表呈为一无明底意志，未能摄持或随顺其生 
命与行为之正当律则，乃其一切谬误，错失，和过恶之原因。没有其 
他真正原因了;因为一切现似底原因，本身皆是有体的这原生罪之 
结果和环境。只当它升起，推进此有限底分别知觉性，而入乎解放 
了的精神之一性，乃能脱离它之生自“无心知者”的这些结果。 

若使我们见到这是生命后的真理，我们能立刻懂到为什么它 
必得遵循它现在这无明底自我表呈之曲线。但我们亦复见到，它 
由此一切所幽昧寻求的是什么，所试欲摄持而形成的，在它自有的 
高等冲动和深沉动机上所扪索的是什么，而且，为什么在它内中有 
这些事物，一倘若只是无心知底“自然”的一种生物产品，则属无 
用，滋扰，怪妄 ，- 一这些迫促，趋向自我发现，主宰，一致，解除其 
低等自我，精神解脱。从它最初内涵于“物质”于植物的情况进化， 
在动物中成就 T ； 一最初不完善组织成的知觉性，在人，心思有生体 
中，它达到了一杂底知觉底进化之可能性，这将带它达到目的地， 
而且在他的发读的某一阶段中，在他内中觉醒了那制服一切的冲 
动，要从心思体进到精神体。生命不能由于随顺其本能和欲望的 
最初下理性底发动力，而达到其秘在底 极顶: 因为在世间凡此皆是 
一番摸索和寻求而无所获得，这里是简短底满足之场，钤上了“无 
心知者”的不充足性和非永久性的印记。可是人类理智也不能给 
予它所寻求的，因为理智只可建立半暗底光明，以及临时底秩序。 
所以，于人，如他这样，生命中向上的迫促不能常安于止足;它的进 
化冲动不能止于此过渡一期，此半部成就。它必得指向知觉性的 
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更高底臻诣，从生命和心思发放出某种事物，仍属沉潜而且初起 
底。 

生命的诸极顶皆是精神性底，只在已得解脱的自我和精神的 
充分光明中，方能成就它们。那充分光明不是智识或理智，而是一 
体性和同一性的知识，即已充分发展的精神知觉性所本有的自体 
光明，——而且，准备着这个，向这个的路上，有一由与万事万物的 
真理亲切内中接触的知识，这是直觉底，生自秘密底一性。生命寻 
求自我知识;只由精神光明然后能得到它。它寻求其所自有的运 
动之一光明底向导和主宰，只是当它在自体中寻得了这内中底自 
我和精神，由它或服从它管制自己的步武，然后能有其所需要的光 
明意志和无误底领导。因为只是如此，然后本能的盲昧底推断，理 
智的推测底假定和理论以及实验底和比量底断定，乃能为有见底 
精神底确然性所代替。生命寻求满足其爱与同情的本能，于和谐 
与结合的渴慕，但这些皆为其相反对底本能所阻断，只有精神知觉 
性以其已实现的久驻底一性，方能消除这些反对。生命寻求有体 
之充分生长，只当此有限底有体，在自身里，已寻得其所自有的生 
存的最内中底心灵，在自身周遭，已寻得其所自有的宇宙知觉性之 
大自我，能感到世界和万物皆在自体内且即是自体，然后能达到 
它。生命寻求 权能; 只有精神之权能与此知觉底一性之权能，方能 
给它以对自体和世界的主制力。生命寻求快乐，欢愉，幸福，但这 
些的下理性底形式，皆患于不完善，段片零星，无永久性，以及其反 
对者之袭击。进者，下理性底生命，仍保留了“无心知者”的一些钤 
记，在一下层基础的无感觉性上，力量的顽钝，震动反应之微 
弱，一■它不能达到真快乐或幸福，而它所能得之快乐，亦不能久 
持，或堪担受，或保持此等事物的任何极度深密性。只有精神，有 
一纯粹且长久底快乐或极喜的秘密，堪能担受其震动反应之一坚 
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定紧张性，能臻至能是正人生之一种精神悦乐或欣喜，为有体之无 
极底遍是底悦乐之一形式。生命寻求其一切权能-一今兹皆分异 
且相冲突的，——其一切可能性，部分，支体之和谐底 圆成; 只是在 
此一“自我和精神”的知觉性中有此可得，因为在此，它们达到它们 
的充分真理和完善妥协，于整体自我存在之光明中。 

然则有一超理性底“生命”极，不下于一超理性底“真”，“善”， 
和“美”。要达到它的企图，便是这寻求着奋斗着的“生命本性”之 
精神底意义。 



第十七章宗教之为人生律则 


无极者，绝对和超上者，遍是者，即太一，既是我们的生存之秘 
密绝顶，而达到精神知觉性与“神圣者”，乃我们的有体的因此亦是 
个体和集体在其一切部分一切活动之全部发展的究竟鵠的和目 
标，则理智殊不能为最后和最高底向 导了; 文化，如寻常所了解的， 
亦不能作为指导着的光明，或求出我们一切生活与行为之管制的 
与和谐化的原则。因为理智绌于“神圣者”，只与人生种种问题相 
妥协，而文化，为要达到“超上与无极者”，必变作精神底文化，有甚 
多于一种智识底，美学底，伦理底，和实用底训练者。然则我们从 
何而求指导着的光明，和管制着的与和谐化的原则呢？第一个答 
复将自加呈似的，亚洲心思所常作的答案，便是我们可直接且当下 
得之于宗教中。而这似乎是一合理的答案，初看也似乎是一可令 
人满意的解决;因为宗教，是人中那直接指向“神圣者”为指归的本 
能，理念，活动，修持，而其余的一切，似乎只间接指向它，而且还是 
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在追逐事物的外表底不完善底形象，经过了许多流离颠沛之后，方 
艰难地达到它。将全部人生化为宗教，以宗教理念而统治一切行 
为，似乎是达到理想底个人和理想底社会之发展，且将整个人生升 
入“神圣者”的正确路道了。 

宗教的某种卓越性，覆荫着人生或至少染之以彩色，宗教本能 
和宗教理念之高出一切其他本能和基本理念而上，这，我们可以注 
意到，非为亚洲诸文明所特有的，这多多少少是人类心思和人类社 
会的正常状态，或者，倘若不全是这个，亦是其复杂倾向的可注意 
底和显明底一部分，除了其历史上某些比较简短底时期，如我们今 
兹亦在其一时期中，诚然正一半趋于从之脱出但尚未脱出的。然 
则我们可以假定，在寻常由人类集体所规定给宗教的这一领导部 
分，显著部分中，有我们的自然存在体之某种伟大需要和真理，无 
论我们经过了多久的忘背，仍然得回到它的。另外一方面，我们要 
认识这事实，即在一伟大活动的时期，高尚企慕的时期，深耕播种， 
结果丰富的时期，有如近代而有其一切过失错误者，一个时代，人 
类已除却许多为残暴，邪恶，愚昧，黑暗，鄙秽者，未尝由于宗教的 
权力，而由于已觉醒的智慧的权力，人类的理想主义和同情的权 
力，宗教的这种卓越性，却为人所猛烈攻击和弃斥了，是人类的那 
部分 ，一 时执持思想和进步的旗帜的，“文艺复兴”以后的欧洲，近 
代欧洲。 

这一反动，在其极端形式上，要全般毁灭宗教，诚亦自诩已经 
杀却了人中的宗教本能，一一这是一虚妄无知底夸张，如我们今兹 
见到，因为人中的宗教本能，最是无从被杀戮的一种本能，它只改 
变了它的形式。在其比较和缓底运动中，这反动弃置宗教于一旁， 
听其自处于心灵之一角，禁斥其千预智识底，爱美底及实际底生 
活，甚至伦理生活;它之出此，以为宗教之干预科学，思想，政治，社 
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会，及普通生活，曾经是且必然是一种阻滞，迷信，压迫底黑暗势 
力。宗教人士则可以说，这种斥责是一种错误，是无神论底妄倒， 
或者他可以说 ，一 种宗教底留滞，一种虔诚底无知，一满足了的定 
止状态，或甚至一有秩序底郁塞状态，充满了对“彼方”的神圣思 
想，远佳于一持续底辛劳，忙碌于此尘世浮生的更大底知识，更大 
底主制，更多底快乐，欢喜，光明。但溥博底思想者不能接受这种 
辩解； 他必然得见到，只要人还没有在他一生实践神圣者和理 
想，——而且也可能甚至是他已实践了，因为神圣者便是无极 
者，——则进步而非不动之境，乃他一生的必要底和可欲底律 
则，——诚然不是不暇喘息向新奇事物奔驰，而是一恒常底动，趋 
向一大而更大底精神，思想，和人生的真理，不但在个人，亦且在集 
体，在公众事业，在社会的构造，气质，理想，和转变上，在其趋向完 
善之努力上的。可是他亦复不得不见到,那反对宗教的公诉，不是 
在其结论上，却是在其前提上，有些事，甚至有许多事，是足为辩正 
的，——不是宗教本身上必如此，而是在历史上，事实上那些受人 
信赖的宗教，及其神父和宣教士，很常时成为阻滞之力，很常时将 
他们的重量，投向黑暗，压迫，和愚昧的一方，于是它需要有此被压 
迫了的人类思想和心情的一番否定，叛变，以纠正这些错误而纳宗 
教于正轨。倘若宗教是全人类活动和全人类生活的真实且充足底 
向导和管制者，则何故而曾应是这样呢？ 

我们无须随顺唯理论或无神论的思想路线，贯通其一切对宗 
教挑衅的公诉。例如我们无须过分着重迷信，乖谬，暴行，甚而至 
于罪恶，尝为“教会”和信奉及教条，为了它们自身的利益，所爱好， 
承认，印可，支持，或开发的，若取敌对态度而徒然加以数说，可使 
人响应那罗马无神论的诗人的呼 声:“ 宗教可诱致人类到这么一大 
聚集罪恶呀!”人可引据在自由或秩序的名义下所犯的罪恶和错 
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误，作为对自由理想和社会秩序的理想之贬斥，亦复如是。但我们 
当注意到这种事实之为可能，而当求其解释。例如，我们不能忽视 
外表形式底基督教，在欧洲中世纪历史上所留下的一条血染火焚 
的深沟，几乎从君士坦丁时代，从其世俗的胜利第一小时起，直到 
最近代止，或者，那么一种组织，如“异教审判”，在以宗教为伦理和 
社会中的指导光明和管制权能这信条上所作的赤血底注解，或者， 
宗教战争和广遍底国家之宗教压迫，在其声称领导人类政治生活 
的呼声下。但我们必得观察此罪恶之根源，不在真宗教本身内，而 
在其下理性诸部分内，不在精神信心和企慕中，而在我们人类的愚 
昧中，误混宗教为某一信条，教派，崇奉道，宗教社会或教会。人类 
对这错误的倾向如此强烈，甚至古代宽容底“外道”，在宗教和道德 
的名义下毒杀了苏格拉底，和缓地迫害过非国家底信仰，如崇奉伊 
西司 ( Isis ) 道或崇奉密怛罗 （ Mithra ) 道，可是更强烈地迫害了其所 
认为悖乱和反社会的初期基督徒的宗教;甚且在基本上更能宽容 
的印度教中，有了其一切精神底博大性和启明，也有一时期曾至于 
和缓地互相仇恨，且间尝虽属短期至于迫害佛教徒，耆那教徒，湿 
婆教派与维师鲁教派。 

宗教之为人类社会之向导和管制，在历史上证明其不足，全部 
根源有在于此。例如种种教会和信仰，强固地阻塞了哲学和科学 
之路，焚死过一位琪阿檀鸾 • 蒲鲁诺 (Giordano Bruno )， 因禁过一 
位伽利略 ( Galileo ) ，且如此普遍地在这事上胡为，以致哲学和科学 
为了自卫起见，不得不杯击“宗教”，将她击碎，以便清除出它们正 
当发展的一个空旷原畴;而这因为人在其情命本性的黑暗和热狂 
中，好以为宗教是与某些关于上帝和世界的固定智识概念相联，这 
些概念却本经不起考验，因此凡有考验，则必用火用剑加以压伏; 
科学和哲学的真理必加否定，以使宗教底谬误得以长存。我们亦 
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复见到，一种狭隘底宗教精神，时常压迫了人生之悦乐与美，且使 
之贫乏，或出乎一不宽容底避世主义，如清教徒 ( Puritans ) 所曾试 
行的，因为他们未能见到宗教底苦行非宗教之全体，虽可能是其重 
要底一面，亦非唯一接近上帝的伦理宗教底方法，因为仁爱，慈善, 
温柔，宽容，和善皆是，甚且更加神圣，而且他们忘了或永远未知上 
帝即是仁爱与美，一如其为纯洁。在政治中，宗教常是投向有权势 
的一方，抵抗更伟大政治理想之来到，因为它本身在“教会”的形式 
下为权势所支持，因为将宗教与“教会”混为一谈，或者，因为它主 
张了一虚伪底神权统治，忘记了真底神权统治乃人中上帝之国，而 
非教皇之国，一僧侣道或神徒阶级之国。时常它支持过一苛刻而 
敝坏底社会制度，因为它以为它自体的生命，与此诸社会形体相 
依，即在它自体的历史上长久一部分偶尔与之相联系的，遂错误地 
结论到甚至是那方面所必须有的改革，也将触犯宗教而危迫其存 
在。几乎好像是如此强大和内在底一种权能，如人中的宗教精神 
者，竟可为任何这类小事，如一社会形式之改变，或如此外在底事， 
如一番社会调整，而被毁灭了！这个错误，在其许多形态下，曾是 
宗教的最大弱点，如过去所行者，亦曾是叛变的机会和正理，即智 
识的，审美意识的，社会和政治底理想主义的，甚至是人类伦理精 
神的反动，反对这应该曾是其自体的最高倾向和律则者。 

然则这里便是古代和近代，“东方”和“西方”的理想分歧之一 
秘密，也即其调和之一关键。二者皆安立于某一强大底辩正，而它 
们的喧争，由于一种误解而起。在一种义度下是真的，宗教应当是 
人生首要之务，为其光明和律则,但宗教在其内中性质，其存在之 
基本律则上，是而且必然是寻求上帝，崇拜精神性，启开心灵的最 
深底生命以对越内居的“神主”，永恒底“遍在者”。另外一方面，也 
是真的，每当宗教自认与信条，崇奉，“教会”，一系仪法形式为一 
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时，则很可能化为一阻滞之力，因此可能起一种需要，人类精神必 
然屏绝它加于人生各种活动上的管制。宗教有网方面，真底宗教 
和宗教主义。真底宗教是精神底宗教，是那寻求生活于精神中者， 
生活于出乎智识以外，出乎人的审美，伦理，实际诸体以外，且以精 
神的高等光明和律则，启迪而且管制我们有体的这些支分者。反 
之，宗教主义，则自囿于低等诸部分之一些狭隘底虔敬底提升，或 
无外侧重了智识底独断信条，形式，和仪法，或某些固定而且严厉 
底道德法规，或某些宗教政治底或宗教社会底制度。非说这些事 
物皆全然可加忽略，或它们必无价值或亦无需，或一精神底宗教必 
须蔑视形式，仪文，信条，或制度之助力。反之，人皆需要它们，因 
为低等诸部分皆当升高提起，然后能充分加以精神化，然后它们能 
直接体会到精神而服从其律则。推理思惟心常需要一智识公式， 
爱美气质和下理性有体其余诸分，则需要一种形式或仪文，人的情 
命本性则需要一系道德法规，然后转向内心生活。但这些事物皆 
为佐助和支柱，不是真元，恰恰因为它们属于理性和下理性诸部 
分，也不能多乎此，而且，若盲昧地过于固执，其至足以障隔超理性 
底光明。像它们这样，皆当奉献于人，为人所用，不当强加于人，作 
为他的唯一律则，出之以强迫和无伸缩底管制。而运用它们，则宽 
容与自由允许变换，乃第一当遵守之法则。唯独宗教的精神真髓， 
乃一无上需要之物，我们常得把持，将每个其他原素或动机隶属于 
它。 

但这里遇到一朦胧处，遂致成分歧的更深之源。因为以精神 
性解释宗教，宗教似乎是某一远乎世间生命的事物了，异乎它，敌 
待它。这似乎贬斥世间目的之追求，为另一路线，与转向精神生活 
相反的，而人在世间的希望则为一幻象或虚妄，未能与人对天堂之 
希望相 比拟。 然则精神变成了离隔底某物，人唯由于抛弃他的低 
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等诸部分的生活方能达到。或则他应当到了某一限度便弃去此浮 
世生活，若其为用已毕，或则他当坚持地挫折，磨难，且杀却它。倘 
若这便是宗教的真意义呢，则显然宗教没有积极底使信给与人类 
社会，在社会底努力，希望，或企慕的正当原畴中，或给与个人，在 
他的有体之任何低下部分中。因为我们本性的每一原则，在其所 
自有的范畴内自然寻求完善化，而且，若是它得服从一高等权能， 
必是因为那权能给它以一更大底完善化，和一更充分底满足，甚至 
在它自体的原地里。但倘若不允有可完善化之理给它，因此向完 
善化的企慕为精神驱迫所夺取，则或者它将于自体失却了信心，失 
却了自体的权能，以随顺其精力和活动的自然幵展，或者它必拒斥 
精神的呼召，以便随从其自有的倾向和律则(“达摩”)。这天与地， 
精神与其诸体间之纠争，化作更无生机了，倘若精神性取了一忧 
悲，苦难，竣刻伤残的宗教之形式，化作了一切皆为空虚幻妄之福 
音; 在其夸诞之极，则引到那种心灵之梦魇，如中世纪最恶劣底时 
分的无望底恐怖底黑暗，其时人类之唯一希望，似乎只是在正临到 
且等待其临到的世界末日了 ，一 不可避免而且可欲望底散坏 (pra- 
laya). 但纵使在对于世界的悲观态度的非如此明著与不容忍底 
形式下，它也成为一种挫折生命之力量，因此不能作为人生的真向 
导和律则。凡属悲观，到那个限度，皆是“精神”的否定，否定了它 
的充周性与权能，皆是不忍耐上帝处理世间的道法，皆是信心不 
足，未深信那创造此世界且永远领导着它的神圣“智慧”与“意志”。 
关于那无上底“智慧”与“权能”，这容许一错误规念了，因此本身不 
能成为精神的无 i： 智慧与权能，即世界可仰望其向导，且望其提举 
整个人生上至于“神圣者”的。 

“西方”从宗教退转，小化了它的要求与坚执，由此欧洲从中世 
纪的宗教态度进步了，经过了“文艺复兴”和“宗教改革”，进到近代 
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理性主义的态度，那么以寻常世间生活为我们的唯一当务之急，那 
么致力于完成我们自己，用了低等诸体的律则而离弃了一切精神 
寻求，一一那，正是一相对底错误，是相反底愚昧之另一极端，如钟 
摆盲目移动，从一错误底肯定摆到一错误底否定了。这是一错误， 
因为完善化不能求之于这种界限和拘束中；因为它否认了人类生 
存的完全底律则，它的最深沉底迫促，它的最秘密底动机。低下 
者，只能由最髙者的光明与权能善加领导，升起，成就。人的低等 
生命在形式上是不神圣底，虽在其内中有神圣者的秘密，它只能由 
得到高等律则和精神照明而神圣化。另一方面，于人生之无耐心， 
贬斥它，或对之失望，或挫折其生长，徒因其现今为不神圣，与精神 
生活不相和谐，正是同等底愚昧，“盲昧底黑暗 ” (andham tamah ) 
了。遁世离俗底僧人，孤独底隐士，诚可由这一转向而得到他自己 
个人独特底救度，得到他的退隐与苦行的精神补偿，正如物质主义 
者，可以其所自有的除外底方法，得到其能力和集中寻求的相当底 
酬报; 但二者皆不能作人类的真向导及其立法者。那寺院态度，暗 
示对人生及其企慕有种不信任，厌恶，恐怖;人总不能明哲地领导 
那他所已全然失却同情的，他所愿意将其小化且加挫折的。纯粹 
出世精神，若指导了人生与人类社会，只能制作之为一否定自体的 
工具，离开它自体的动机。一修行似底领导，可容忍低等诸活动， 
但其观念只在于诱致其终归小化，最末则停止其自体的作为。但 
一种精神性，从人生后退以笼括人生,而不为其所统治，则不自苦 
于此种无能之下了。精神底人，能向导人类生命趋 T 其圆成的，典 
型化于古印度圣人理念中，是已充分享受过人生的人，得到了超智 
识底，超心思底，精神底真理之义。他已超出了这类低等限度，能 
从上下瞰一切事物，但他亦复同情其努力，能自内而观;他有全部 
内中知识与高等超越知识。所以他能人道地指导世界，如上帝神 
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圣地指导世界，因为如同“神圣者”，他在世间生命中，却超乎其上。 

然则是在这种义度下所了解的精神性中，我们当寻求指导着 
的光明与和谐化的律则，求之于宗教中，则以其自认与此精神性同 
体为一之度量而为准。若其短缺了这个，则它是一种人类活动与 
权能，许多中间的一种，纵使认它为最重要且最有权能，它也不能 
全部领导其余。倘若它常求安定它们于一信条，一不可变易的律 
则，某一特殊制度的范限中，则它当准备见到它们从其管制之下反 
叛而去了；因为它们虽可接受此印记于一时，且因之大得益处，终 
于它们必由其本体之律则，进向一更自由底活动，一无禁阻底运 
动。精神性尊重人类心灵之自由，因为它本身以自由而成就;而自 
由的最深义，便是那种权能，凭个人自己的本性之律则以扩充且生 
长至于美满圆成。这种自由，它将给予我们本体的一切基本部分。 
它也将那自由给予哲学和科学，如古印度宗教所给予的，——甚至 
可自由否认精神，倘若它们愿意的话，——而其结果，则哲学和科 
学在古代印度从来未尝感觉有从宗教脱离关系之必要，却甚且生 
长入乎其中，在它的光明下生长。它将以同一自由给予人去寻求 
政治与社会的完善化，也以此给予他的一切其余的权能和企慕。 
只是它将儆觉以照明它们，使之能生长入精神的光明和律则中，非 
由于压迫与拘限，而是由于一自我省察着，自我管制了的扩充，及 
一对于它们的最大，最髙 i 和最深种种潜能性之多方面底求得。因 
为凡此皆精神的潜能性。 




第十八章循环的下理性时代 


然则我们的究极底唯一希望，希望无论个人的或大众人的完 
善圆成，便在于精神性 中了； 不是那精神，为了它的独自满足从尘 
世及其工作分离而去的，却是那较伟大底精神，超越了却仍然接受 
而且圆成它们的》—精神性，将接纳人的理性主义，唯美主义，伦 
理主义，情命主义，躯体能性，他的对知识的企慕，对美的趋鹜，于 
爱的需要，向完善化的迫促，于人生与有体之权能与充实的需求， 
皆容纳入其自体中 ，一 精神性，将向此等劣得融洽的种种力量，启 
示它们的神圣意义，及其神明的情况，使它们一切皆彼此融合，照 
明每个所践履的道路，——今兹皆在半暗半明和阴影中践履着，在 
盲昧或邪见中，——而使各得正见，这一精神性，是一种权能，虽人 
的过于自足的理智也能承认的，或至少有一日将转到能承认的，认 
其为至尊，且在其中见到自体的无上光明，其自体的无尽渊源。因 
为那终于必然显示其自体为逻辑底究竟程序，一切在个人或在社 
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会所为之努力者的必有的发展与圆成。本生底精神性，在人类中 
仍属初始而且朴拙，其使人满意的进化，乃一种可能性，对此，一主 
观主义的时代，乃为觉醒之第一闪光，或向此，它表示还转的第一 
深切底潜能。对个人和集团自我及其生活的了解，一更广，更大， 
更精神化底主观底了解，以及增上地依赖精神光明和精神手段，作 
其种种问题的最后解决，乃达于真实社会底完善化之唯一道路。 
已发展了的精神人物——不是半精神化的教士，圣者，或先知，或 
朴野底宗教家，——作自由底统治，便是说，他的优先底领导，管 
制，和势力，乃我们于民族的神圣指导之希望。唯独一精神化的社 
会，乃能造成个人底和谐与公众底快乐 之治; 或者，用那些话说，虽 
是很易被理智与热情所妄用的话，仍是我们所能找到的最足表现 
的，即一种新底神权统治，上帝的天国建立于人间，一种神权统治， 
将是在人的情心与思心中的“神圣者”于人类的统治。 

必然的，这不会容易成就，或者如人所常希望而落空的，从政 
治和社会的每一伟大新转变与革命，由一顿然且立刻全般使人满 
意的改变和魔术似底转化。这前进，无论其怎样发生，必属奇迹性 
质，正如凡这类深沉变化和巨大发展皆是如此;因为它们有一种实 
现了不可能底事的模样。但上帝作出他的一切奇迹，由久已准备 
好的，至少在其原素上已准备好的秘密可能性之进化，终则由迅速 
将一切布置就绪，投合种#原素，以致在其混合上产生事物的一新 
形式与名目，而启示一新精神。常常那决定性底转变，是先之以某 
些事物的显著着重，且扩充至极，那些事物似乎刚刚是新原则和新 
创造的否定，最不相妥协底反对者。一精神化了的社会的各种原 
素之这么一种进化，是一主观主义时代至少使之为可能的，若同时 
它提举了许多事物，似乎正是这种潜能性的否定者，提举至其活动 
权能的极顶，那也不必须是这新生的实际不可能的指征，反之，正 
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可是其临近的表象，最低亦是成就的一强大底尝试。诚然，一主观 
时代的全般努力可能是行错的;但这最常时发生，是由其材料之不 
充足，其出发点之大不正确，其于自体和事物之内视的匆遽底浅薄 
性或狭小底深密性，遂致预先决定了自我知识的一基本错误。倘 
若时代精神是充满了自由，变换，多方面底寻求，在一切人类活动 
范围中向知识与完善的不懈底努力，则这错误似乎会少 有了; 那可 
自化为一深密而又有伸缩性底勤勇，在多方多面寻求无极者与神 
圣者。在这种情形下，虽一充分底前进可未能有成，而向前进一大 
步可以预料。 

我们已经见到，必然有三个社会进化时期，或就一般而论，有 
人类在个人和社会上的三进化时期。我们的进化，始于一下理性 
期，其间人还没有学到将他们的生活与行为，在其原则和形式上交 
付清明化了的智慧 裁判； 因为他们仍主要是发自他们的本能，冲 
动，自动理念，情命直觉而作为，或否则服从对欲望，需要，与环境 
的习惯反应而作为;是这些事乃通行或凝固于其社会建置中。从 
这类起点出发，经过各阶段，人乃进向一理性时期，其间他的聪明 
意志，多少已经发展了，遂化为他的思想，感情，与行事之仲裁者， 
审判官，和居临着的动机，他的主要理念，目标，和直觉的埏埴者， 
破坏者，新创者。终者，若使我们的分析与预测皆为正确，则人类 
进化，必然经过一主观主义时期，进向一超理性底或精神底时期， 
其间他将进步地发展一更伟大底精神底，超智识底，和直觉底，终 
于也许大于直觉底，一玄秘底知觉性。他将能见到一更高底神圣 
目标 ，一 神圣印可，一神圣底向导光明，于他自己所寻求要是为的， 
他所思想，感觉，成作的一切上，而且亦能增进只加服从且生活于 
此更大底光明与权能中。成就这，不能由于下理性底宗教冲动和 
极喜，如表征中世纪的黑暗混乱与残恶暴行者，或毋宁说昏暗照明 
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之者，而必由于一高等精神生活，于此则理智之清明，为必有的准 
备，而且此等理智之明，亦复将被摄取，转化，交还于其不可见的源 
头。 

这些阶段或时期，在人类心理进化上，较之为“科学”在其工具 
文化上所标的“石器时代”或其他时代等，更属必然底了，因为它们 
不依乎外在底工具或偶然，而依乎人的有体的真性质。但我们不 
能假定，凡此诸期，在性质上皆属绝对或自然除外其余，或其临到 
时则在其倾向或成就上为已完全，或在其行事与时间上皆严格地 
判然相离隔。因为，不但它们相互生起，亦且可部分已发展于彼此 
内中，也可能至于同时在世间各处同在。但尤其是，因人在整个上 
既是一复杂体，虽野蛮人或退化者亦然，则他不能无外地或绝对地 
是任何此种事物之 一 ，一一只要他还没有超越他自己，还没有发展 
为超人，便是说，还没有将他的整个有体精神化或神圣化。在他的 
最下动物性上，他仍是某种有思想能反省的 动物: 甚至下理性底 
人，不能至极为下理性底，却必然有或必趋于有某种活动，多多少 
少已外发为或内涵有理智，也有多多少少粗劣底超理性底原素 ，一 
多多少少隐蔽了的精神事功。在他最清明底心思性上，他仍不是 
一纯粹心思体，一纯智慧体;虽是最完善底知识人，也不是且不能 
是全部或单纯为理性底，有些情命底迫促为他所不能除外者， 
有些自上的光明之降临或接触，非遂少于为超理性底因为他不认 
识其渊源。不是神，尽其最高，他仍是人而接触了一缕神圣力量的 
光明;人的真正精神性，无论怎样居优势，若他仍是这未完善进化 
的人间底人，则必有其理性底和下理性底倾向与原素。如个人的 
心理生活如是，他的大众生存的各时代也必如是;这些时代可能独 
以某一原素的主要活动而相互异，其权力可以胜伏其余，或吸收之 
于自体，或作某些妥协，但一种除外底活动，似非原旨，亦非可能。 
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如是，人类与社会发展的下理性时期，不必须没有其理智与精 
神性的原素，其强烈原素的。甚至野蛮人，不论是原始人或退化 
人，也有些相联属的理念，关于此世和彼土的，有一种人生理论和 
一种宗教。在我们进步了的理性看来，他的人生理论可能像是不 
联贯，因为我们失却 r 它那观点，以及它那种心思联想的原则。但 
那仍然是一理智行为，且在其范围内，他能有一种充分思想活动， 
既属理念，亦属实际，亦可能有一清晰底伦常理念与动机，一些美 
学概念，及一种不言而喻的社会秩序，在我们看来是朴拙，野蛮，但 
也计划得够好，布置得够好，以适其简单之用。或者，我们亦复未 
能体会那理智原素，有在于原始人生理论中的，或那精神性的原 
素，有在于一鄙朴宗教中的，因其对我们好像是以象征和形式作 
成，由此等未开化的脑经加上了一种迷信价值的。但这是因为理 
智在那阶段上，其作用尚非完善亦复有限，而其精神性原素，仍属 
朴质或未开化，尚未自体 觉知; 为了要坚强地把住它们的事功，使 
其对他的心思与精神化为真实而且具体，原始人遂不得不在象征 
和形式中赋之以形，对之附加以一种朴野底惊奇与崇拜，因为唯有 
这些象征和形式，能建立他在人生中自我指导之方法为实体。因 
为在内中属优势的事物，乃本能，情命直觉与冲动，机械4惯和传 
统的下理性生活，是这，他的其余各部分乃得给之以某种原始次序 
与最初底荧照明光。他内中的未加精炼的理智与未加启明的精 
神，不能为其自有的目的而作为 •，它 们皆是他的下理性底本性之系 
缚了的奴隶。 

在发展的一高等阶段，或在回到更充分底进化之一高等阶 
段，一因为人类中的真野蛮者，也许不是原始未开化的人，而是 
退堕和逆转至于原始性者，一一这社会的下理性阶段可达到很崇 
高底一种文明。它对于人生的意义或普通原旨，可以有很大底直 
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觉，于生命的安排有可欣羡的理念，有一和谐底，调适底，耐久底， 
和可用底社会制度，一庄严底宗教，不无其深沉奥秘的，但其中象 
征和仪法将占大部分，而对于人群大众，这几乎将是宗教整体。在 
这时期纯理智和纯精神性不能统治社会或鼓动大群人民，可是当 
为少数人士所代表，倘若竟然有人代表，起初是几个人，但人数只 
见增多，当此两种权能增加了它们的纯洁性和魄力，吸引多而又多 
的信士的时候。 

这很可引到一个时代，若理智的发展最强盛了，则有伟大个人 
思想家，摄持人生某些理念，及其渊源和律则，而建立之为一种哲 
学; 则有批判底头脑，独居群众之上批判人生，虽尚未有一种理解 
上的光明底博大性，精微底伸缩性，或一种清晰而遍涵底深沉性， 
但仍然有智慧的权能，内视，敏锐性;也许这里那里甚至还有一卓 
越底社会思想家，利用了某种危机或扰乱，能可使社会在某些清晰 
是合理底且高明底原则之基础上，修改或重建它自体。这么一个 
时代，似乎为初期希腊文明的传统所代表，或毋宁说是其流动和进 
步时期之初端。或者，倘若精神性卓然杰出了，则将有伟大神秘者 
流，能探人我们的本性之深沉但仍奥秘底心理可能性中，他们将测 
出而且实践人中的自我和精神之真理，而且，纵使他们将这些事保 
持秘密，只传授少数已人道之徒，也仍可能以此而成功使大众生活 
的粗俗形式深沉化。甚至这么一种发展，也在神秘道的古代传统 
中，隐约地指明过了。在有史以前的印度，我们见到它作过一种奇 
离底独特底转变，乃决定了其社会的整个后下的路途，而使印度文 
明为别出于人类历史之一物，自成其类。但这些事物，只是一仍属 
下理性亦如下精神性的人类中光明之初端，而且，即使它受到那班 
先驱者的影响，只是隐约地反应着他们的灵感，而于他们所传授或 
所加的，没有任何清晰是智慧底或醒觉底精神之接受。人类仍将 
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一切化为下理性底形式，和残形败相底传统，以未明白了解的仪式 
底和乔装底象征在精神上生活。它隐约地感到高等事物，试欲在 
它的颠踬底方法上加以生活体验，可是它仍尚未能 了解; 它不能把 
握其智识形式或其意义的精神核心。 

当理智和精神性发展了，这些事物皆化为一更大更散漫之力， 
也许深密较差，可是更宽广且对群众更有效能了。神秘主义者化 
为一浩大精神发展的播种夫，社会的各整个阶级，甚至各阶级的人 
民，皆在此发展中寻求光明，如在印度在奥义书时代发生过的。孤 
独个人思想者，为大群作者，诗人，思想者，文章家，辩论士，科学研 
究者所代替，倾出了各种敏锐思考和研讨之乱流，刺激了思想习 
惯，甚至在群众中创造了一普遍化了的智慧活动，——如在希腊在 
哲学游士时代所发生过的。精神发展，未受理智的阻遏而起自下 
理性社会中，起初时有一趋势要突过理性底和智识底运动。因为 
下理性底人，当其发展，其最大底照明力量，乃一低等直觉，一本能 
是直觉底见识，起于他内中的生命力的，而从这过渡到一种内心生 
活的深密性,及一更深底精神直觉的生长，将跃出智识且弃除智识 
的，在个人乃是一容易底过程。但于人类大体，这运动不能持久； 
心思和智识，必须发展至其极满，庶使民族的精神性，可稳定地上 
升，托根于人这智慧底心思体中之已开化的低等本性之广大基础 
上。所以，我们见到，理智在其生长中，或一时除开了分明底精神 
倾向，如在古希腊为然。或接受之，而在其最初活动与根据之周 
围，织下了一智识工事之大网，以致，如印度为然，初期神秘底见 
士,为神秘哲学家，为宗教思想家，甚至纯粹简单是哲学家所代替。 

一时期中，这新底生长和冲动可似乎将占据全部群众，如在雅 
典，或在古亚利安印度。可是这些初起底黎明，倘若民族尚未有准 
备，是未能久存其纯洁性的。最初底动力，有凝固，有消灭;又有下 
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理性底形式之新底滋生，其间思想或精神性，为低等积聚所滋蔓隐 
没，或被嵌定于形式中，或甚至可死于形式中，而同时生活底知识 
传统，崇高底生活与行为，则存为诸高贵阶级或一最髙阶级的产 
业。可是大众，在其心思的习惯上，则仍其为下理性底，虽则仍可 
在能耐上保持一种活泼底智慧，或一深沉且微妙底精神感受性，为 
其从过去之所获得。只要理性时代的时分还未到临，则社会的非 
理性时期不能遗置 落后; 而那到临之为可能,则其时必非一阶级或 
少数人，而是大众，已学到思惟，学到自动地运用其智慧，^起初 
无论怎样不完善是不关重要的，——作为人类去思惟其生活，需 
要，权利，义务，和企慕。直到那时，作为最高可能底发展，我们只 
有一混合社会，在大众则为下理性底，但为一高等阶级给文明保留 
了，这高等阶级的事业，乃寻求理智和精神，在这些原地中保存人 
类之所获得， a 增益之，且以之尽可能启明并提高全体的生活。 

在这一点上，我们见到“自然”在她的人类集群中，在她的活动 
底心思和生命的多条路线上，倾于缓缓向前进展，进向理智和精神 
性的更大运用，这终当将人类的一理性底，究竟且为精神性底时代 
之可能性带到近边了。她的困难以两方面进展。第一，因为原本 
她以特殊底个人而发展思想，理智，和精神性，今兹则以特殊底团 
体或国家在集群上发展之了，——说国家，至少是在相对底意义 
上，即一个国家，由其受了智识底或精神底教化诸阶级或一阶级人 
物所统治，领导，进步地形成而且教育了。但这例外底国家，在其 
髙等水平上，为开化了的理智，或精神性所接触，或二者兼而有之， 
如在古欧洲之希腊和后期罗马，在古亚洲之印度，中国，波斯，皆为 
浩大集团的旧下理性人群所包围或相与邻接，因这逼迫底接近而 
濒于危险 了； 因为直到一发展了的科学来纠正这平衡，野蛮人常是 
有更大底体力，和未竭尽底本生底侵略能力，非高等文化诸民族所 




272 


徐梵澄文集 


可及的。在这阶段上，文明之光辉和权能，常为外间的黑暗所攻击 
而终于崩溃。于是上升的“自然”，多少得缓缓地训练这班征服者， 
以很长久底艰辛，许多损失和稽搁，在他们中间发展出那为其人寇 
所一时毁灭了或损伤了的。在终了，人类以此程序而获益了;更有 
许多国家参人了，一更伟大且更活泼底进步之力发动了，一个起点 
已经达到了，由此可进向更丰富更多方底利益收获。但一相当底 
损失，常是此前进的代价。 

但是，即使是在集团本身内，在这阶段上理智与精神性，皆由 
于生存在一个非其所自有的环境和氛围里，受到阻滞和危险了。 
管领这些权能的阶级和杰岀人才，不得已而必将它们纳入许多形 
式中,可为其所领导所统治的大群无知人类所接受的，于是理智和 
精神性，以这些形式而倾于窒息，规版化，成为化石，空无生命，拘 
束了自然活动。第二，这些人物究竟也是大众中的一份，这些高等 
已经启明的原素，亦复甚受其下理性诸部分的影响，除了在少数 
人，不克达到理智的全般自由活动，或精神的全般自由光明。第 
三，常有一种危险，这些原素下沦于在 F 面的无明，或甚至崩坏于 
其中。“自然”以各种机巧自加护卫，保持智识与精神活动的传统 
于其所眷爱的阶 级中; 在这里，她以保存和促进国家文化为它们的 
光荣之 -端， 在那里，她建立了一保守性底教育和训练制度。又为 
使此等事物不致退化为虚空底传统主义起见，她带来了一系智识 
底或精神底运动，以其震动，遂使颓化的人类生命得重复活泼生 
动，助其扩张和增大，而驱策此优势底理智和精神性更深入下理性 
底群众中。诚然，每一运动在一番或短或长底活动后，便趋于变为 
化石了，但有一新底震动，一新波澜，恰当其时而至，以救正且使新 
生。终者，倘若一切当前的旧病复发的危险皆已克服，她便达到了 
一点，在社会进化的循环上，此时能遄往她的次一决定底进步了。 
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这必然取这么一种形式，即试图最先将理智的习惯，及智慧和聪明 
意志之实施于人生皆加普遍化。如是，便建立了人类社会的理性 
时代，建立了一大事业，要将理性和智慧的权能，引到担任凡我们 
之为我们者与我们之所作为者，且在它们的光明中，由它们的向导 
力，组织民族的整个生存。 

译者 补注： 

一、 神秘道指雅典之秘密神教，在当时仅半公开，非其道中人 
与知，则必 处死; 近代考古研究，亦仅略知其外表。 

二、 史前印度指韦陀时代。 




第十九章理性时代的曲线 


人类如今这时代，从这分等级的民族心理进化观点看，可标识 
为只见增上其加速率的企图，要发现且作成一理性底社会组织之 
正当原则和稳固基础。这是一进步时代;但进步可分二类，一是适 
应底，在一不可改变的社会原则中有其巩固基础，恒常底改革，只 
在环境上及其施为的机构上，以适合新鲜理念与新需要;或否则另 
一是剧烈底，没有长远稳固底基础，却有已建成的社会之实际基础 
的甚至其中心原则的恒常根本问难。晚近这时代，自转于恒常一 
系剧烈进步中。 

这-系似乎常遵循了一典型底过程，起初是一光明底种子时 
期和热心努力与战斗期,其次是一局部胜利和成就期，和一短短占 
有期，其次乃有幻灭，再有一新理念和新企图出生。思想者陈出一 
社会原则，摄住了大众的心思，化为一社会 福音; 这立刻或迅速经 
过几阶段而付之实行，推翻了前有的原则，取而代之，作了群众的 
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社会生活或政治生活的基础。这战争胜利了，人民在热情中生活 
一时期，或者，倘热心消沉了，生活于其伟大成就的习惯中。过了 
少久，他们开始感觉不甚安于其初有底结果了，于是被策进使这新 
制度合宜，常加更改，多多少少不息地加以发展，——因为这正是 
理智的本性，要观察，要启对新奇理念，迅速地反应新需要和新可 
能性，而不常常安于无疑问地接受每一习惯和旧联系。可是人们 
仍未想到疑问其社会原则，或想象它竟需要更换，却只注意到使其 
形式完善化，使其实施更为澈底，使其行之更诚且更有效能。虽 
然，有一时期来到了，理智已不满足，见到它只是建树了一团新习 
俗惯例，而未尝有可满意底 改革; 着重点固然已经转移，而社会未 
尝显著地更接近完善。少数思想家的反对,他们也许已开始或几 
乎从初便已疑问社会原则的充足无虞，这时被人感觉到了，遂为只 
加增众底人们所 接受; 反叛运动于是发生，社会乃开始作其所熟习 
的圆圈，趋向一新底剧烈进步 ，一 新革命 ，一 较前进底社会原则之 
统治。 

这程序必然继续无已，直到理智能获得了 一社会原则，或几 
个原则之结合与调整，足以使其满意的。问题是，它是否永能满 
意呢，或是否永能止于不疑问已建设的事物之基础，——诚然， 
除非它退沦于传统和习俗的沉眠中，或否则以大觉醒而前进，进 
到较它自己的更高底精神统治，启人人类的一超理性底或精神 
底时代。若我们可从近代运动裁判，理智之作为一社会底革新 
者和创造者，倘若中途不遭阻隔，则其发展过程，必注定了要经 
过三个相联续的时期，皆其生长之正本理则 ：第一 ，是个人主义 
底，增上地民主化，以自由为其 原则； 第二，是社会主义底，终于 
也许是政府底共产主义，以平等与“国家”为其 原则； 第三，一- 
倘这果然超出理论阶段以外，——则为无治主义底，在这甚被误 
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用的名词之高等意义上，或者是一宽舒底志愿底合作，或一自由 
底集团自治，不以政府而以弟兄或同志之谊为其原则。是在过 
渡到第三和圆成时期，果真或任何时那时期到来，理智的权能和 
充分效力，乃受到试验了；然后可以见到，是否理智真可作我们 
的本性的主人，解决我们的相牵涉相冲突的私我主义的种种问 
题，而在其本身内发皇出一完善底社会原则，或者，则必须禅让 
于一高等向导。因为直到这第三时期受到试验了，总是“力量” 
归根究极在真统治着。理智只授予“力量”以其行事之方案与一 
施为之法则。 

我们已经见到，是个人主义，乃替理智时代开辟先路，而个 
人主义得到其冲动和发展机会，因为它随着一优势底因袭主义 
时代。不是在先个人主义先理性主义诸时代没有关心社会和人 
群的公共生活的思想家，但他们未曾用此逻辑理智的特著方法 
去思想，批判，观察一切，问难一切，未尝在建设一方面以高等理 
性化的智慧之审慎机械化的方法进行，当其从一真理的理性底 
见知，进到其纯洁，完善，与广泛有伦有脊底施为之尝试。他们 
的思想和他们的人生缔造，甚少依乎逻辑，远不如其甚属自发是 
聪明底，有机底，直觉底。他们常视人生如其为人生，而试图以 
敏锐辨察，直觉，和内视而知其 秘密； 种种象征，涵括其人生和有 
体之实际真理与理想真理，种种典型，则安置之于一种排列和心 
理学的次序上，种种建置，则在其以人生而发生效能中，予以物 
质上的固定，——这便是那形式，他们在其中形成他们的企图， 
要了解人生，且将人生心思化，以心思而统治人生，但其所谓心 
思，是在心思之自发直觉底或返省观照底运动上，此等运动，后 
下乃被固定于逻辑智慧的几何图样中。 

但理智仅用一种象征，试图了解且表达人生，那便是理念; 
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它按照其所自有的强力裁成的理念底概念去归纳人生事实，庶 
使它能主宰而且安排它们，它既把定了 一理念，便求其最广大 
底普遍实施了。又为使此等理念不致徒为抽象，与事物的已实 
践或可实践的真理相违离，则必常常以之与事实相比较。它必 
得常常问究事实，以便寻得那些理念，以之能只见增进地适合 
于解释，序列，管理事实，而这又必须常常是问究理念，以便第 
一，视其是否与事实相符，第二，是否有新事实，以之适合则必 
加修改或扩大，或更有理念由之产生。因为理智不仅生活于实 
际之事物上，却生活于许多可能性上，不仅生活于已实践的真 
理上，却生活于理想底真 理上； -旦理想底真理已经见到，理想 
化底智慧便也得看这是否可化为事实，是否可立刻或迅速地在 
人生中实践。是因这内在的特性，理智时代所以必常为进步时 
代。 

将人生心思化的老方法只要是合用了，大众人群无须借助于 
理智以思惟出其人生之路。但老方法不合用了，一旦其所创造的 
象征，典型，组织皆化为成俗惯例，那么禁锢了真理，以致不复有一 
种内视之力量，足够从虚伪底蒙蔽下解放出所隐藏的真理了。人 
可以一时，甚至一长时期，徒凭事物的传统而生活，那些事物的真 
实性他已失却了，但他不能永久这样 生活; 于其一切习俗和传统加 
以疑问，这种需要生起了，以此需要，理智乃得到其全般自体发展 
之第一个真实机会。理智不能接受任何传统，徒然因其古老，或因 
其过去怎样 伟大; 第一，它得问是否这传统根本包含任何仍然生活 
底真理;第二，是否它包含人所可得到的最好底真理，为了统治他 
的生活之用者。理智不能接受任何成俗，徒因众人皆同意于 此:它 
得追问大众同意是否对，那是否一惰性底和谬误底默许。理智不 
能接受任何建置，徒因其于人生有些用处.•它得问究是否有更大更 
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好底用处，可为新底建置所供给的，于是起了对一切皆普遍诘难的 
必需，由此必需，遂生起一理念，即唯有普遍实施理性智慧于人生 
全体，于其原则，于其细节，于其机构，于发动此机器的权能上，然 
后社会得臻完善。 

这当广泛实施之理智，不能是一统治阶级的理智了 ；因为在人 
类民族当今这不完善底状态中，这在事实上意义常是理智的误用 
和桎梏，被贬抑为权势之奴隶，以维持统治阶级的特殊利益，而辩 
正当今存在的秩序。这不能是少数优越思想家的理 智了； 因为，若 
使大众是下理性底，则他们的理念之实施，在事实上会变形，无效 
用，不完全，很快便化为虚空底形式和成俗。这必须是各人和大众 
的理智，寻求一大家可以同意的基础。于是生起了个人主义的民 
主原则了，社会中每一个人的理智和意志，必许与其余每个人的理 
智和意志平等被推重，在决定其政府，在选择其共同生活的主要基 
础，和安排其细节等事上。这必不是因为一人的理智与另一人的 
理智同样好，而是因为否则我们必不免于回到一优越阶级的统治 
了，那无论怎样修改，因不得不到某种程度顾及被统治者的意见， 
却总归常常会表出非理性底理智观念，隶为权势之奴役，非有伸缩 
性的用于其所自有的正当理想底目的上了。第二，每人必许依照 
自己的理智和意志的制裁去管他的生活，只要为之而未侵犯他人 
的同样底权利。理智时代建立发端运动于其上的本始原则，这是 
其所必有的一推论。为了理性时代的最初目的，这便已够了 ：只要 
假定每人皆有充足底智慧，以了解奉呈给他解释给他的观念，以顾 
虑到他的同人的意见，以与余人商量然后形成他自己的判断。这 
么作成的他个人的判断，且用了这个或那个方法使发生效果者，是 
他于全体共同判断的建筑上所贡献的他那一份儿，而社会必为此 
全体共同判断所 统治; 一 块小砖，在形象上了无重要，可是对于庄 
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严伟大底整个建筑为不可少。而且，为了理性时代的最初理想，这 
也已 够了： 即此共同判断，只为了社会的必不可无的共同目的而有 
效用地组成，至若在其余一切事，凡人皆得到自由，一随其自有的 
理智和意志而统治其自有的生活，自由求其与他人生活相调整，尽 
可能最佳且最自然。这么下去，由实行自由运用理智，人皆可生长 
为理性人物，学到由大家同意，过着一自由底，强力底，自然底，而 
又理性化了的生活。 

在实行上，则发现了这些理念不会支持很久。因为寻常人 
还不是一理 性体; 他从一长期下理性底过去中出现，他不是自然 
能够作成一理智底判 断的； 他思惟，或是按照了他自己的利益， 
冲动，和成见，或否则依据他人的理念，皆比他在智慧上更明敏， 
或行动更迅速，能以某种方法在他的心思上建立一种势力的。 
第二，他尚未运用他的理智，以与旁人合同，却与旁人的意见奋 
斗，冲突，要贯彻他自己的。例外的，他可运用理智以追求真理， 
但寻常则只用之于是正他的冲动，成见，和利益，而是这些事，乃 
决定他的理想，至少亦使之变色变形，倘使他竟已学到有理想 
了。终者，他不运用他的自由，使自己的生活与他人的生活达到 
一合理底调整;他的自然倾向，是强达他自己的生活之目的，虽 
牺牲了他人的亦所不惜，或者，如寻常委婉底说法，是与他人的 
生活相竞争。于是在理想与其实行的最初结果间，隔了一宽广 
底鸿沟。这里便是事实与理念之互差，必然达到不可免的幻灭 
和失败。 

个人主义底民主理想，起初在实行上，使我们达到一统治阶级 
的只加不稳定底统治，以民主之名，统治了多数底，无知底，非如其 
幸运底大众。第二，自由和平等的理想既已髙张，不能更被窒塞 
了，这必然使被侵略的大众，增上猛力拥护其被蹂躏了的权利，倘 
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若能够的话，他们将化此假民主的虚伪，为真民主的 真理; 因此，必 
导至阶级斗争。第三，这必不可避免将发展诸党派的不断斗争，以 
为其程序之一部分，党派起初很少，组织也简单，但到后来，如现在 
一样，只是混沌杂乱一团名目，标语，计划，战斗口号，无能力亦无 
所生产。凡人皆高举相冲突的理念或理想的旗帜，实则大家皆在 
此旗帜下作一权利冲突之战。终者，个人主义底民主自由，终于极 
不幸地结果为增上紧张竞争，以一种有秩序底冲突，代替了人类下 
理性时代的有秩序底暴君专制。这冲突的结果，不是精神上，理性 
上，或体力上最适合者之生存，而是最侥幸，在情命上最成功者之 
生存。然则很够明白了，这仅可是任何余物，它必不是一合理底社 
会 秩序; 这全然不是那完善境，人的个人主义底理智所思念为其理 
想，或着手于成就之者。 

个人主义理论在实行上的最初缺点，其自然救治似乎便是教 
育: 因为倘若人本性上不是一理性体，我们可希望至少以教育和训 
练，能将他作成近似理性体者。然则普及教育，是民主运动所必采 
的第二步骤，在其试将人类社会理性化的企图上。但一理性教育， 
其意义必有 三事: 第一，教人怎样观察且正当知道事实，必根据之 
以作成其判断者;第二，训练人们健康地有结果地思想 ; 第三，使他 
们适合于有效能地运用其知识和思想，为了他们自己的和公众的 
利益。观察与知识能力，智慧与判断能力，行为与高尚德操能力， 
皆为一理性底社会组组之公民所当具的，若是这些困难底必需条 
件之任何一个普遍缺乏了，则为…必然失败之由。不幸的是，—— 
即算我们假定亿万人所能得到的训练，可能竟属此稀有性质，—— 
最前进的诸国中所施的实际教育，与这些需要毫无关系。正如民 
主制度的初端诸缺点和失败，已使敌人有机会诟责了，夸张理想底 
过去之优越，甚或其纯想象底完善，同样的，其伟大救治——教 
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育——的初端诸缺点，已使许多卓越思想者否认教育的效用了，否 
认教育有转化人类心思的权能，迫得他们贬斥此民主理想为一已 
爆破了的诳语。 

民主制度，及其教育与自由的万应药，诚已替人群作下了一点 
事。开端是，生民自历史的有史时代以来，第一番是正直，活泼，生 
动了，而且凡有生命活动之处，便有更好底事物之希望。其次是， 
某种知识，和基于知识的某种活泼底智慧，…一为一种召其裁判且 
决定一切事物的相冲突的结论和意见之习惯所增强者，-•-大加 
普遍化了，甚非往昔所可能。人已进步地被训练运用他们的心思， 
使出他们的智慧到生活上，这已是一伟大底获得了。若使他们尚 
未学到为他们自己而思想，或健全地，清晰地，正当地思想，则他们 
至少已更能在今兹以某种原始智慧，无论其怎样尚非完善，去采择 
他们所当接受的思想，所当遵循之规律。均等底教育配备，和均等 
底生活机会，诚然未能 得到; 但较之往昔社会境况中所全然可能 
者，已有甚大底均等化了。但是，在这里，又暴露…新底巨大缺陷 
了，于产牛之的社会理念适足证明其为祸害。因为纵使有了教育 
或其他机会的完全均等——那在个人主义底社会境况中，尚未真 
实存在，而且也不能， -一一 那机会似将作何用处，又怎样用之呢？ 
人，这半下理性底有休，要求三事，为了他的满足，倘若他能有，便 
要有权;但无论怎样要求其机能的运用和报酬;及其欲望之享受。 
在旧社会中，他可到某种程度获得这些，其可能性一依乎他的家 
世，他的固定地位，及在他的遗传地位之界限中他的能为之施展。 
但那基础一旦移去了，而又未设正当底代替者，则凡此满足，只能 
获之于搜括所余的一项权力而成功，即财富之权。于是，固当有一 
和谐组成的社会，却发展出了一组织庞大底竞争制度，工业制度之 
一狂猛迅速和偏颇底发展，而且在民主政治的掩饰下，是增上底财 
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阀政治的倾向，其矜张底粗豪，其鸿沟与距离之大，皆属可惊。这 
皆是个人主义底理想及其民主机构之最后结果，理性时代的开端 
底破产。 

第一自然底结果，便是理性心思，从民主个人主义渡到民主 
社会主义。社会主义，困于在不利底偶然事会中产生，在反对资 
本主义的叛乱，反对成功底小资产阶级和财阀的统治的暴动中， 
迫不得已以阶级斗争打出一条路。而且，更坏的，它从一工业化 
了的社会制度上出发，从初本身便戴上了一纯工业和经济的形 
象。这皆是偶然底不幸事件，使它的真正性质变形了。其真正 
性质，其真实是正之理，及人类理智的企图，图促进社会的理性 
规制趋于圆成，及其意志，要除去这无羁束底竞争之大寄生底赘 
疣，这对任何人类生活之适宜底理想或实行是巨大障碍。社会 
主义，始以组织了的秩序与和平，去代替一个组织了的经济战争 
之制度。这不复能按照旧路线去作 成了； 旧路线是一种不自然 
底或遗传下的不平等，发生于否认机会之均等，辩正于那种非公 
理及其结果之肯定，以为此即社会的和“自然”的永恒律则。那 
是一种虚伪，人类的理智不能更容许的。可是似乎又不能在个 
人自由的基础上去作 成了； 因为那在实际上已经崩坏。所以社 
会主义得除去个人自由这民主基础，纵使它宣称是尊重它，或正 
进向一更合理性底自由。起初，它将基本着重点转移到民主理 
想的其他理念和结果上了，由这着重之转移，便领到一理性社会 
的基本原则之变易。平等，不仅是一政治底平等，而是一完满底 
社会底平等，将作为 基础。 说一切人皆当有机会之均等，但亦复 
有大众的地位之平等，因为没有后者则前者无由而得;纵使可以 
建立，亦复不能长久。这平等又是不可能的，若使个人的财产权 
或至少产业中的承继权乃要存在，因此社会主义废除——除了 
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就最佳之极致在小规模上——私有财产之权利，如今兹为人所 
了解的，且与遗传原则作战。然则是谁当保有产业呢？这只能 
是大众全体了。又谁管理之呢？亦是大众全体了。为了是正这 
理念，社会主义原则，大致必得否定个人的存在，或他的生存权 
利，除了其作为社会的一分子，而且为了社会的缘故。他全般属 
于社会了，不但只是他的产业，而且是他自己，他的劳力，他的 
才能，他所受到的教育及其结果，他的心思，他的知识，他的个 
人生命，他的家庭生命，他的儿女的生命，皆属于社会了。甚 
者，他的个人理智，既不能受信托，以自然作成他的生活与旁人 
的生活之正当底合理底调整，则亦复是全公众团体的理智得去 
为他安排。不复是许多个人的许多理智心思和意志，而是公众 
团体的集合心思与意志,乃必统治了。是这，将决定不仅是经济 
和政治组织之原则与其一切细节，而且也当决定公众团体的整 
个生命，与个人的整个生命，个人则作为这生命之一工作着，思 
惟着，感觉着的细胞，他的才能，他的行事之发展，他所得到的 
知识之运用，他的情命体，伦理体，智慧体之整个调遣，皆被决 
定。因为惟有这样，民族的集团理智和聪明意志,方能克服个人 
主义底生活之私我性，而产出一社会的完善原则与合理秩序于 
—和谐底世界中。 

是真，社会主义的这必有性格，被较民主化底社会主义者所 
否定或小化了；因为社会主义底心思，仍留下了旧民主理念的印 
象，而欣怀希望，时常绐使它陷入于奇离底非逻辑性里的。它给 
我们担保，它将以某种人个自由，一种有限却因此更加真实而且 
合理底自由，结合于集体主义的理念之强力上。但明显的是，倘 
若集体主义的理念要流行，而不在其过程中途退缩或竭蹶，则事 
物是必趋于这些强力的。倘若它自证是这么缺乏了逻辑和勇 
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气，则可能将很迅速或终于为其所优容的陌生原素所毁灭，未曾 
探测其自有的可能性便灭亡了。也许它将消逝，在超载了甚至 
在其烦重无能性中的个人主义竞争社会以后①，除非为一种理 
性底明智所领导，人类心思和政府至今尚未表现过的。但纵使 
尽其最佳之极致，集体主义的理念仍包涵了儿种谬误，与人类生 
活和天性的实事相乖违。正如个人主义底民主制度之理念，不 
久便已自觉处于困境中，因为人生的事实和心思的理念相乖互， 


生了种种困难，使人对它失去了信仰，近于倾 覆了； 同样的，集 
体主义底民主制度之理念，不久也会发现自处于困境中，也必然 
使人对它失去了信仰，终于又被更代了，必不可免的进步之第三 
期替嬗代之。为国家所保障的自由，其间每人皆在政治上平等， 
是个人主义底民主制度所尝惨澹经营的理念。平等，社会底，政 
治底平等，由国家以一完善谨严底命令强制施行，斯即全体公众 
的有组织底意志，乃另一理念，社会主义底民主制度在这上面赌 
其将来的。倘若那又未能补救，则理性底和民主底“理念”，必 
倚靠到社会的一第三形式上，建立起毋宁是真元底自由而非形 
式底自由，在弟兄性底平等上，代外在底同志之谊，在一自由团 
体中，建立智识底亦如精神底无治主义之理想②。 


① 社会民主制的这些犹豫，其处乎两相反对原则间的心思之不安，——即社会 
主义的团体规律化和民主自由二者，一一可能是社会主义失败的根本原因，未能在许 
多国家中良好实行，即算任何机会皆在它这方面，而为共产主义与法西斯主义之更强， 
更不容情底逻辑力量所代替。另一方面，在欧洲最北诸国，一随时迁变的，改革的，实 
际的社会主义，妥协于集体生活之正当规制与个人自由之间者，到相当程度已实施良 
好，但是否这将被容许贯彻到底，还是疑问。倘若它竟有那机会.也仍待看其中所含的 
理念和力量,其全般自体发生效能之驱迫,是否终将超越 f 妥协精神。 

② 在共产主义理论中，“国家社会主义”仅是一过程；一自由底无阶级无“国家” 
底公众生活，乃其究竟理想。但活底“国家”这机器，一旦操权，拥有一切凡在其维持上 
有利害关系者，似乎不会轻易放走其猎获物，或让其本身被废除而不经过一番 斗争。 
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事实上，要求平等，正如渴于自由，在其源头上是个人主义 
底，——对于集体主义底理想之真元，则非本生，亦非必不可缺。 
是个人，乃为自己求自由，要求他的心思，生命，意志，动作的自由 
运用•，集体主义的轨道，国家理念，其倾向却是相反对的，它们被自 
体策动，对团体的心思，生命，意志，动作，要增进地强加处理和管 
制，——而个人的只当作这团体的一部分，一•直到个人自由，被 
迫到不复存在了。但同样的，是个人乃为自己求与一切余人之平 
等; 倘若有一阶级要求，则仍是个人的要求之积，为自己，及一切与 
自己同等级，同政治和社会品位的人们，要求与获得或承继得优越 
品位的人们，有平等底地位，特权，或机会。社会“理智”，起初对自 
由认许其求，但在事实上(无论理论尝是怎样)它只承认那么一点 
平等 一一 在法律上的平等，一有益但不甚有效底政治选举之平 
等——恰够为大众保证一合理底自由之需。后下，一未平等化的 
竞争的自由，造成了许多不公平和不合理处，造成了许多巨大沟 
壑，化为显明了，社会“理智”便转移了它的根据地，在仅可能完全 
底平等的基础上，——即政治，经济，教育，社会底平等——求达到 
更完全底集体 公平; 它致力于作成一水平基地，凡人皆可站在那上 
面。在这改变中，自由权也一样要遭遇平等的前时底命运一一因 
为只有那么-■点自由权，也许或一时还能存在，如可能允许之而无 
危险的，即没有竞争底个人，能得到其拥护自我的生长之多大余 
地，以颠覆或危害那平等底基础。但终于也不致于不发现人为底 
平等，亦复有其不合理性之处，有与集体利益相违背处，甚至其不 
公平处，以及其费了很大代价的违犯“自然”之真理处。平等，是和 
个人主义底自由一样，可能结果不是万应药，而变为障碍物了，在 
以大众的集体理智和意志而最佳处理且管制人生之路上。 

但设使平等与自由两从人生剧场上消失，则民主的三位尊者， 
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只剩下一位了，弟兄之谊，或者如今所称，曰同志之谊，仍有些机会 
存为社会基础之一部分。这是因为这似与集体主义的精神更相调 
适;相应的，我们见到虽非此事实，亦有此理念坚住于新社会组织 
中，于那些双弃自由平等为有毒底民主幻妄相之社会组织中。但 
同志之谊而无自由与平等，必不能异于一切同样底联合——多人 
联合，事功阶级，行会，辛迪加，苏维埃，或任何其他单位在集 
体“国家”之极权管制下，对国家生命的服务。最后所剩下的唯一 
自由权，将是在“国家”权威的严格指导下，对大众服务的 自由； 唯 
一平等，将是一切同样联合，在一罗马或斯巴达式的公民服务的精 
神中，也许品位皆同，于一切工事至少在理论上平等;唯一弟兄之 
谊，将是同志之谊的意识，虔诚奉献于有组织的社会“自我”，即“国 
家”。事实上那民主底“三位一体”除却了它的神性，亦将隐没不复 
存在了，集体理想可无用于它们，因为没有一个属于它的真元和本 
质。 

诚然，这已是大全主义 ( Totalitarianism 亦译“极权主义”）的 
精神，社会理由，或毋宁是社会福音了，其升涨着的浪潮，胁欲吞没 
全欧洲且溢出欧洲。诚然，某种大全主义，似乎是自然底几乎不可 
避免的命运，无论怎样是社会主义的极致底充分底结果，或者，较 
广泛地，是集体主义的理念和冲动的结果。因为社会主义的菁华， 
其足为辩正的理想，便是以其知觉底理智和意志，在整体亦如在细 
节上，为了大众的共通福利，管制且严格组织社会的全部生活，消 
除个人或阶级的侵略，去掉内中底竞争，淆杂底混乱和浪费，强制 
施行配备同列，且加以完善化，替全体担保最佳底功能和充裕底生 
活。若是一民主政体和机构最能保证这么一种工事，如最初所想 
象的，则所采择的乃是这个，而其结果便是“社会民主制”。那种理 
想在北欧仍占势力，在那里仍可能有一机会，证明社会之成功底集 
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体主义底理性化，很是可能。但是倘有一非民主底政体和机构，发 
现更为合用，则民主理想，对集体心思，也没有什么内在是神圣不 
可 侵犯; 它可被抛到废物堆上去了，许多其他神圣之物爆破了以后 
皆抛弃上去的。俄国的共产主义便轻蔑地弃除了民主自由，一个 
时期曾企图以一新底苏维埃组织代替民主机构，但它保留了一种 
理想，即一无阶级的社会中大众有普罗特里亚底平等。可是其精 
神是一严厉底大全主义，在普罗特里亚的独裁制的基础上，事实遂 
至于共产党的独裁，为了或用了普罗特里亚的名义。非普罗特里 
亚底大全主义更前进了，废弃民主平等不下于民主自由；它保存阶 
级一一-可能只在一时期，——但阶级只作为社会功能的一种工具， 
而不是一优劣底等次或一层级制度。理性化不复是归 趋了； 其地 
位为一革命底神秘主义所代，似乎这便是“时代精神”的现在的主 
潮。 

这是一种征候，可有其重大意义的。在俄国，马克思的“社会 
主义”制度，几乎化为福音了。原来是一位逻辑思惟者，理念的发 
现者和系统化者，作成了一系理性化底理论，可是由俄国心思的一 
奇离转向，将其化为好像一社会宗教之物了，一集体主义底神秘 
( mystique ), 不可侵犯的一系教条，凡有否认和违离，便待 之为一 
可惩罚底邪教，是一种社会信奉道，一个皈诚于此的民族，用了无 
容忍底虔敬和热狂强制施行。在法西斯国家，其摆脱了“理性主 
义”，是明著而且公 开的; 代之者，是一肤浅底情命底主观主义，是 
用了国魂的名义，及其自我表现和显示，其领袖和先知们教说且猛 
烈施行其大全主义底神秘。以致在局外人的眼光看来，他们的抵 
死纠争，乃是亲属间之流血底冤仇，为了他们被杀戮的父母—— 
“民主政治”和“理智时代”——的遗产而相斗。于是有握强权的个 
人领袖，领导者，独裁者，少数而活动的小团体首领，攫夺了大众的 
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生命，有纳粹党，法西斯党，为一军事化的党派力量所 支持; 于是人 
民的社会，经济，政治生活，迅速凝固为一新而严密底组织，在每一 
点上皆有效能地给统 制了； 于是思想，教育，表现，行事，皆强迫铸 
造于一制定底铁底模型，理念和生命动机，皆有了一固定了的体 
系，而凡否认者，相异者，则遭凶恶底，残暴底，时常且是流血的压 
迫 ，•前 未曾有，全部压抑整个底团体生存，以便迫促成其最高效率， 
与思想，语言，感情，生活的全般一致。 

倘若这倾向普遍化了，这便是“理智时代”的终结，人类这心思 
体的理性底与智识底扩张之自杀或被杀，由于断头或致命之压力， 
严 厉峻刻底惩办 （peine forte et dure ) 0 设若不给与人的心思以思 
想自由，或在人生行事上实现其思想的自由，则理智不能工作，施 
为，或统治。其结果亦复不能是一主观主义 时代; 因为主观主义之 
生长，不能没有黏柔性，没有自我反省的运动，没有活动，扩充，发 
展，改变的余地而进行。那结果很像是竟造出一幽暗“无人之国” 
(No Man’s Land ), 其间黑暗底种种神秘力量，属唯物论的，情命 
论的，或二者交杂的，乃冲突战斗以争为人类生活之主了。但这种 
成就非是决定底，混沌杂乱仍遍处皆是，一切皆悬而未决。大全主 
义的神秘，未必能遂成其占据全球的威胁，甚至未必能久。世界上 
可有许多空处，理性底理想主义仍能存留。于今这加于国家的心 
思和生命上的可怖底压迫，可能至于由内部而爆裂，或者，另外一 
方面，既成就其当前底目的了，可能懈弛，在较平静底时分，可容许 
有更大底黏柔性，这能给人类心思或心灵恢复一更自然底进步之 
路，给其自我扩张底冲动恢复出一更自由底原野。 

在那种情形下，则“理性时代”的曲线，今兹迫于顿然中断者， 
可能延长而且完成其自体;人类心思和生命的主观底转向，在其寻 
获自体以前，避免了未成熟而投人任何普通外表行为内，可能有时 
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间和自由以进展，以寻得其自有的真理，其自有的路线，于是准备 
了掇拾人类社会进化的螺旋纹，恰当“理智时代”的曲线以其自体 
正常进化终止之处，而安排一较深底精神之路。 




第二十章理智曲线之末 


理性底集体主义的社会理念，乍见能强烈吸引人。这后下 
有一伟大真理，即每一社会，代表一集合底有体，个人以之而生 
活，生活其中，凡他所负于它的，即凡他之所能给与它的。进者， 
只由于与此社会的某种关系，与此更大底集体自我之和谐，然后 
他能得到他的许多已发展和方发展的权能和活动的全般用处。 
而它既是一集体，则人将自然假定，它有一可发现的集体底理智 
和意志;这若是得到了 一组织了的自我表现和施为之知觉底，有 
效能底手段，则当愈是增进地得到其正当底表现和正当底工作 
了。而且这集体底意志和智慧，因其既是按照了凡人皆完全平 
等这一原始理念，则自然可以信托,使其寻出且作发其自有的善 
能，在统治着的个人或阶级，常易于误用其权势于迥乎不同底目 
的之处。社会生活，正当地组织于平等和同志之谊的基础上，必 
然在社会中给每人以其正当地位，其充分训练和发展，为了共同 
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目的，给以其工作上当有的一份，给以闲暇和报酬，他的生活与 
此集体社会相关的价值。进者，那是以个人的和集体的好处而 
加以调整的地位，份有，价值，不是一夸张或贬抑了的价值，偶然 
由出生或幸运而归到他的，用财富购得的，或用痛苦和浪费底斗 
争而贏得的。而且必然的，公众团体的外在效率，其生活，其生 
产能力，和普通赡足之有准则，有秩序，且属经济底工事，必巨大 
增加了，如在组织完善且集中化了的“国家”中，最近过去底集体 
行动，虽发展极不完善，然已表现的。 

若使加以反对，以为要全般产生这结果，则个人自由必被消 
灭，或消减到几于没有的量了，则不妨答复，“国家”倘代表了全 
体大众 (sarvam Brahman , “遍是大梵”）的心思，意志，福利，权 
益，则反对它的个人任何私我底自由权，必为一危险底虚构，有 
害处底神话了。生活和行动的个人自由，-——纵使思想和言论 
自由一时期皆准与了，虽“国家”一旦稳固把住了个人，这也难免 
受到损害，——实际上意义可能是一种不适当底自由，给与了本 
性的下理性诸部分；倘使他要化为一理智有体，过一种理智生 
活，这岂不刚刚是那倘不全加压抑，也应当彻底管制的事么？这 
种管制，可由“国家”的集体理智和意志，最聪明且最有效地施 
行，因为，“国家”的集体理智和意志，比个人的更大，更好，更加 
启 明了； 因为它从社会中凡一切可得之智慧和企慕得其益处，这 
非个人之所可能。诚然，启明了的个人，可进而视此集体理智和 
意志为他自己的更大底思心，意志，与良知，愉快地服从之，便剧 
烈地解脱了他自有的较小底较少理性底私我，因此便得到一更 
真实底自由，非至今他的微小分别私我所要求的自由所能比。 
寻常已论难的是:受过训练的德国人，服从瞀察，国家官吏，军官 
微微作一手势，是否真为全欧洲最自由，最快乐，最有道德底人， 
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在全欧洲因此即在全世界是如此呢？同此推理，却在高度形式 
上，也许可施之于法西斯的意大利的和纳粹德国的受了训练的 
幸福了。“国家”，教育且管制着个人，从事于将他智识化，伦理 
化，实际化，使他普通完善化，且不管它愿不愿意，注及他在一切 
事物上,——严格在“国家”所准许的路数上，常仍其为有智 
识，有道德，实际，且全然完善。 

可惜的是，这种优美理论，恰恰像其前驱的个人主义理论一 
样，必然颠蹶了，挫于其固定理念与人类天性的真际事实之大相差 
异上;因为这忽略了人的有体的复杂性，及此复杂性的一切意义是 
什么。尤其是这忽略了人类的心灵，及期于自由的无上需要，及管 
制其低等诸体的需要，无疑的，——因为那是他所奋斗进向的全般 
自由的一部分， 一- 但这是一种增长的自我管制，而不是受他人的 
心思和意志的机械管朿。服从，也是其完善化的一部分，但那是对 
一真实向导的权能之自由底自然底服从，而不是服从一机械化了 
的政府和统制。集合体是一 事实; 全人类皆可视为一集 合体: 但这 
集体是一心灵和生命，不徒然是一心思和身躯。每一社会，发展为 
此人类之一小团体心灵或次等心灵，也发展出一普通底气质，德 
性，心思典型，发皇出统治着的理念和倾向，形成其生活及其建造 
的。但社会没有可发现的共通理智和意志，同样属于其一切份子 
的;毋宁是此小团体心灵以意见之殊异，意志之殊异，生活之殊异， 
而成作其种种倾向，且此小团体之生命力，大抵倚于这殊异性之工 
亊上，于其持续上，其丰富上。事既如此，有组织的“国家”统治，其 
意义必常是一些个人统治，一无论在理论上这些人是少数或是 
多数，究竟也没有什么基本不同。因为即使名义上是多数人在统 
治,事实上仍是比较少数几个有效能底人的理智和意志，——实际 
不是任何共同理智和全体意志——在统治，在管制一切事物，得到 
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半被催眠的群众的同意就是了①。人类群众既还不是彻底理性化 
和发展了的心思人物，则没有理由假定“国家”之当前态势，必全然 
革除这“国家”政府之实际必需。 

在旧底下理性社会中，至少在其发端，统治者非“国家”而为小 
团体心灵自体，发展其生命，组织为习惯底建置和自体规律，一切 
皆得遵 守的; 因为统治者只是其执行者和工具。诚然，这招致个人 
之大大隶属于社会，但这未曾被觉到，因为个人主义的理念尚未产 
生，而这种种殊异之起，皆这样那样自然供给了，——有些场合是 
资之以社会变换的异常底放任，是“国家”政府增上地于将其压 
制的。“国家”政府发展了，乃真有多数加于少数或少数加于多数 
人的抑制或压迫，或集体加于个人，终则是大众皆被“国家”这无情 
机构所抑制或压迫了。民主自由试欲将此压抑微 小化; 让个人得 
自由活动，仅可能制裁“国家”的任务。集体主义则刚刚走向相反 
的极端;不给个人的自由意志有充分底发展余地，当其愈以髙度发 
展的普及教育使个人理性化，这种压制也愈可感到了，——诚然， 
除非一切思想自由皆被否定了，一切人的心思，皆被迫人一单独标 
准化底思想方式里。 

人需要思想和生活和行动的自由，以使他能够生长，否则他将 
固定于他之所在了，为一静定之物，被阻碍了发育。若使他个人的 
心思和理智发育皆不健全，他可同意于生长，如下理性底心思之所 
为，生长于团体心灵中，于人群中，于大众中，一随那微茫底半心知 
底普遍进化，在“自然”的低等程序中为人群所共有的。若他已发 


①在纳粹德国之类的国家，这种真理以可惊的自体明示之力而出现了,——更 
无庸说其他国家。猛烈再加拥护这人类需要，需要一加冕的国王，或无冕的-一-僭主， 

领导者，领袖，或党魁，-统治着且管制着的寡头政治，是民主政治这一世纪又半 

的最后产品。 
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展出个人的理智和意志了，则他需要，而社会也一定得给与，个人 
的自由和变异的余地，至少只要这本身不发展为他人和社会全体 
的可免除的祸害。个人心思倘使充分发展且自由活动，则自由的 
需要愈增，一随与此发展俱来的巨大变异而增长;若使只许有思想 
和理智的自由活动，而人生聪明意志的自由活动，倒被生活上过度 
底管制所遏抑，则将造成不可忍耐的矛盾和虚伪了。人犹可忍受 
一时，为顾虑到那些秩序，经济发展，效率的手段，理智的科学满 
足，凡此种种之伟大可见的新利益，皆社会的集体主义底安排所可 
致的; 但时若此利益化为事之必然，而其弊害则愈加证实并且明显 
了，则在社会的最清晰最强有力底头脑中，必致生起不满和反叛， 
且自广播于群众中了。这种智识和情命底不满，在如此情形下，可 
发为无治主义思想的形式，因为那种思想，刚刚诉与这自由变异之 
需要，在内中生活与其外在表现上需要有自由变异，这将是反叛之 
源，而且无治主义的思想，必然是颠覆社会底秩序的。“国家”只能 
以一种教育和它斗争，那种适合于生活的固定形式之教育，试行练 
训其公民于固定一列理念，才器，性行中，如在旧底下理性底事物 
秩序中之所为者;只能以压迫言论和思想的自由与它斗争,以便训 
练且迫促大众皆隶属一种思想，一种情绪，一种意见，一个感觉;但 
这种救治，在-理性化底社会中，适成自体相违，毫无效用，若有效 
用，则坏过其所试与斗争之恶。另外一方面，若使从头便不许有思 
想自由，那意义即是“理智时代”之完结，也即是理性底社会的理想 
之完结。人这心思体而未得许运用——除了在一狭碍底固定轨道 
上——其心思和心思底意志，则在其生长中将停歇了，甚且将如动 
物和昆虫一样，成了一定止类型。 

这是一中心缺点，由此而社会主义底“国家”，必被判斥为无 
能，在一新理想生起以前，必被宣告汰除了。“国家”这组织对个人 
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生活的压迫，已经到了一点，终止其为堪忍了。若使它像现在这样 
下去，是由比较少数人统治个人生活，而不是如其所冒充的，由共 
同意志和理智，便是说，若使它明标是不民主底，或仍其为假民主 
底，则是因这一虚伪，无治主义的思想且将攻击其生存。纵使这样 
的“国家”真民主化了，真为多数人所同意的自由底理智化底意志 
之表现，而此最内中底困难并未 消失。 任何那种真实发展诚然将 
是困难底,好像幻 妄:因 为集体主义冒充管制生活，不但在其少数 
基本原则和主要纲领上，如每个有组织的社会所必欲为之者，亦且 
要在其详细节目上，它志在一彻底科学管制，而亿万人众之自由底 
理智化底意志，在生活之一切纲领及大多细节上皆能共同，是一名 
义之相违。无论有组织的“国家”怎样完善，而个人自由为多数人 
或少数人的意志所禁制所压迫，将仍然存在，为一巨大底缺陷，损 
坏其正本原则的。而且还有一些无限更坏底事情。因为人生的一 
彻底科学管制，只能由人生之彻底机械化出生。这机械化的倾向， 
乃“国家”理念及其实行之固有缺陷。这已是那种缺点，凡智识底 
无治思想，及精神思想者的内视，皆已从而着重的;若“国家”理念 
更自加圆成于实行上为更大底完整，则这缺陷也必巨大地增加。 
这诚然是理智的内在之缺点，当其转而统治人生，镇压其自然趋 
势，置之于某种理性底格度内。 

生命异于物理世界之机械秩序;正因物理世界是机械底，不变 
易地在固定宇宙习惯的轨道上运行，所以理智能处理它而胜利。 
生命，相反的，是一动底，进步底，和进化底力量，——是一种力量， 
为造物中一无极底心灵之增上表现，而且，当其进展，只愈加觉知 
其自有的微妙变转，需要，和分殊。“生命”的进步，包含无数事物 
之纠互和发展，凡此皆互相冲突，时常似乎是绝对相反与相违者。 
在凡此反对中寻找岀合一的某些原则或基地，找出协调的某些合 
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用底方便法，使一更大更佳底发展为可能，不复在于冲突和斗争基 
本上了，而是安立于和谐的基本上，这，必然在人类的自动底生命 
进化中，增上为其共同目标，倘若这进化，意义全然有在于岀离生 
命的较混乱，痛苦，和黑暗底运动，岀离“自然”以“生命心思”之无 
明及“物质”之无知所作的种种妥协。这，若要真实且可满意地作 
成，必得心灵发现其自体，发现自体于最高最全备底精神真实性 
中，且作成一进步底向上转化，转化其生命价值为精神价值;因为 
在那里，它们全体皆将寻得其精神真理，便在那真理中，寻得了互 
相认识和协调的基地。精神真理是唯一真理，其余皆其隐蔽了的 
诸方面，光耀底乔装，或黑暗底 变相; 唯在此中，它们能寻得其自体 
的正当形式，和彼此之真实关系。这是理智所不能为的一种工作。 
理智之事务是 居间: 它得观察且了解人生，用着智慧，为人生发现 
其正进往的方向，及其在路上自体发展之律则。为能尽其职责起 
见，它不得不暂时采取固定底许多观点，没有一个观点不是仅为局 
部真实底，也不得不创造许多学系，没有一系可真能成立为事物全 
般真理之终极表现。事物的全般真理，不是理智的而是精神的。 

在思想境域中，这是无关轻 重的； 因为在此理智不迫求实行， 
这可无伤于优容极相反对的观点和学理并肩同在，比较之，求出些 
妥协，在最相殊异底方法上综合之，恒常变易之，扩大之，扬 举之; 
可自由施为，无须在每一点上思及当下实际效果。及至理智试欲 
管制生活了，则不得不固定其观点，凝成其学说了 ;每种改变，化为 
或至少似为一可疑之事，困难而且危险，其一切后果未能前识，而 
观点，原则，学理之纷诤，乃导至冲突和革命，非引向一和谐发展的 
基本。理智要达到行动与实施之固定性，则在事物的流变中施以 
机械化;机械化呢，在处理物理力量乃一足够底原则了，因为它与 
物理“自然”之法则相和合;可是处理知觉底生命，则永远不能真实 
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成功了，因为在此与生命律则，其最高之法相乖违。于是，试图将 
社会作一理性底布置，诚属进步了，比下理性底诸社会之迟缓下心 
知底，或半心知底进化，及其比较底不动性，以及半理性化底诸社 
会之错综纷乱底运动，诚为进步了，可是以它自有的方法，则永不 
能臻于完善，因为理智既不是生命的第一原则，也不是其最后，至 
上，且充足底原则。 

问题仍在，是否无治主义思想附加于集体主义思想，能怎样更 
成功得到一町满意的社会原则。因为倘若它除去机械化，人生组 
织之理性化的唯一实际方法，则它将建立在什么上，又以什么而能 
创作呢？如反驳无治主义的诘难，这可以 辩说: 集体主义时期，倘 
若不是最后且最好底，至少在社会进化上是一必须有的阶段。因 
为个人主义的罪恶，在于当其坚持个人中的生命，心思，或生命心 
灵之自由发展和自我表现，必至夸张心思体和情命体的私我主义， 
阻止了与他人合一之认识，可是唯有与他人合一，一完全底自我发 
展与无妨害底自由乃能建立。集体主义，至少坚执此种合一，以孤 
立底私我之生命，全隶属于更大底集团私我生命，而其职事，有在 
于在个人的生活习惯和心思性上，这么印上那种必需，个人生命需 
要与他人生命合一。此后，个人若更加拥护其自由，如有一 R 他必 
然如是，他也许已学到作之于这和合性的基本上，而不在他分别底 
自私底生活基础上。这很可能是“自然”在人类社会中的原旨，在 
其趋向社会生活的一集体主义底原则之运动上。集体主义自身， 
终于可以实现这目的，倘若它能修整它自有的主要原则如是其远， 
以容许在一体性的基础上的自由个人发展，及一亲切和谐化的公 
共生存。但是作成那，它必得先将自体精神化，转化其使人感发兴 
起的原则之真正 心灵: 它不能作成这事于逻辑理智的基础上，和一 
生活的机械科学管制上。 
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无治主义的思想，虽还未求得任何准确底形式，然必不得不发 
展，一与社会加于个人压迫之增强成正比，因为那压力中，有点什 
么正不合压迫了人类完善化的一必要原素。我们无须过分着重朴 
率底情命论底或暴力底无治主义，力求反对社会原则的，或要求人 
“过他自己的生活”的权利的,在私我性或鄙朴情命性底义度上。 
但是，有一高等一智识底无治主义思想，在其目标上与公式上，恢 
复出本性的和人中的神圣者的一非常真实底真理，且推之至其最 
远底逻辑结论。在其反对对方的社会原则之夸张，我们发现它声 
明用强迫权力以人治人的一切政府，便是一种罪恶，一善的自然原 
则之侵犯，压迫，或畸形，否则这善将生长，漫遍，为用于人类的圆 
成。甚至社会原则本身也被诘责，认为当负人的一种堕落之咎，从 
一自然底生活原则，堕于不自然底虚伪底生活原则。 

这种除外底理念之夸张和内在底弱点皆够明显了。人实际不 
是作为一孤独体而生活的，他亦不能以一孤立底自由而生长。他 
以与余人的关系而生长，他的自由，必与他的同俦的自由，进步地 
自相和洽而发抒。因此社会原则，舍其所取诸形式不论，将完全可 
得是正了，倘若不因旁底什么，只因需要社会作为种种关系的一原 
畴，资个人以机会生长到更伟大底完善。我们诚然有此古老信条， 
人原本是天真完 善底; 人类的第一理想境界，为一自由而且自然底 
生活之和谐幸福，其间未尝有任何社会法律或强迫，因为无有此任 
何需要，这概念像《摩诃婆罗多》史诗一样古老。但即使是这理论， 
也得承认人从其自然完善状态曾向下堕落。这种堕落，未尝起于 
介绍了社会原则到他的生活的安排上，倒是因有了这堕落，所以社 
会原则和强迫的统治方法，不得不介入了。反之，设若我们看人类 
的进化，不是由完善境界之下堕，而是一渐次底上升，从他的有体 
的下理性格位向上生长，则很明显，只能由于在他的下理性底自私 
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之情命和物理本能上，加一种社会底强迫，由隶役于社会生活之需 
要与律则，然后这种生长可在一大规模上成就了。因为在其原始 
粗重状态中，这些下理性底本能非十分愿意自加改正的，倘若没有 
需要和强迫的压力；只由于建立起一异于其所自有的律则，教训他 
们终于在内中建树一更大底律则，以便从而自加修改和净化。社 
会强迫的原则，也许不常是或从来未尝是十分聪明地被运用 ，- - 
这是人的不完善之法，本身便不完善，在其方法和结果上也必常是 
不完善;但在人的初期进化上，显然这是不得不有的，直至人已生 
长超出其必需性之原因以外，他未能是真有准备于生活之无治原 
则。 

但同时也就明白了，凡外在律则愈为内中律则所代替，则人也 
愈近于他的真实而且自然底完善化。完善底社会组织，必然是其 
中已废除了政府强迫的一种组织，人能以自由底同意与合作，与其 
同人相处。但以什么手段，方能使他有准备于此伟大而又困难底 
圆成呢？智识底无治主义，依于人类中的两种权能，其一即是他的 
理智之启明;人的心思既经启明了，将为其自体要求自由，但亦复 
将平等承认他人有同此权利。在一真实，求得了自体，且非颠倒底 
人类天性这基地上，便有一公平底公式自然会出现。这可想已足 
够了，虽然在人的心思权能上没有一重大底改变和进步也难得，倘 
若个人竟可优越过孤独生活，只在少数几点上和旁人的生活有必 
需底接触。如实，我们的生存是与我们周遭的生存紧相密接的，而 
且有一共同生活，一共同工作，一共同努力和企慕;倘若没有这，人 
类便不能生长达其充分高度和广度。确保同位并列，阻止冲突斗 
争于此恒常接触中，舍此启明了的智识外，还需要一种权能。无治 
思想，发现此权能乃一自然底人类同情，若使这在正当情况下得自 
由活动，可能依靠其确保有自然底合作，这申诉是对于美国诗人所 
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称为“同志之爱”的，对于弟兄之谊的原则，即著名底革命公式之第 
三项，亦最为人所忽略的。一自由底平等，建基于自动底合作，不 
安立于政府力量和社会强迫上，乃最高底无治主义理想。 

这似乎将引我们趋向一自由底共产主义，联合生活，大众的劳 
力和财产，是为了大众的利益，或否则趋向更可称为公社主义者， 
个人自由同意于生活在一社会中，其间他的个人性的正当自由权 
得被承认，但他的劳动和所得的贏余，则不迟疑地由他施予或用于 
公共福利上，是在一自然合作的冲动下。最激烈无治主义之一派， 
拒绝与共产主义有任何妥协。我们很难见到，怎样一“无国家的共 
产主义”，假定为俄国的理想之最后目标者，能在一大且复杂底规 
模上施展，如近代生活所必需的。诚然也很难明白，虽一自由底公 
社主义，怎样能没有某种政府力量和社会强迫，而得建立或得撑 
持，或怎样不致终竟堕于一偏，一边堕于严酷底集体主义，另一边 
为斗争，无政府，分裂。因为逻辑底心思在建立其社会理念时，未 
尝充分计及人内中的下理性原素，情命底私我主义，他的本性之最 
活动和最有效能底部分是缚于其上的 :那 是他的最恒常底动力，终 
于挫败理想化的理智之一切筹划，毁除其精妙学说，或只接受那么 
一点点它所能同化，合于其自体的需要和目的者。若使那强大原 
素，他中间的私我之力，过于被遮荫了，受迫胁和压抑了，过度理性 
化了，过于不给宣泄了，则人的生活化为矫伪，头重脚轻，枯涸了生 
力之润滋，机械化/ ,不能创作了。另外一方面，若使这不加遏抑， 
则它终要自居霸势，扰乱人的理性方面的一切计划了，因为它在本 
身中包涵了许多权能，其正当底满足或转变的最后方法，非理智所 
能发现的。倘若理智便是宇宙之秘奥，最高律则，或者，人，这心思 
体，是为心思性所范限，则在他或许可由理智的权能，从下理性底 
“本性”，他从动物而得的遗传的统治下解放出。然则他可安定地 
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居于他的最优底人类自我中，作为一完善理性化且具同情的人物， 
一切部分皆停匀妥帖，布置得宜，作为印度哲学中所谓萨埵性人， 
这便是他的可能性之极顶，他的圆成。可是他的本性却是过 渡底； 
理性体只是“自然”的进化之一中项。一理性底满足，不能使他安 
定于自下的牵曳，也不能解脱他从自上的吸引。倘若不是这样，则 
智识底无治主义理想，更可实行了 ，一 如可接受其为一理论 :人类 
生命在其合理底完善上可能 如是; 但是，人既是人这样，我们不得 
不终于定志更高，前行更远。 

一精神底或精神化了的无治主义，看来好像比较接近真实解 
决，或至少从远处触到它一点了。如今代这自加表曝的，其间正有 
许多夸张和不完善处。其“见者”似乎常是宣传一种不可能底情命 
生活的自我否定，以及一种出世道，对人的情命体不加净化，转化， 
却从而压迫它，甚至毁灭它；由这种严厉底修为，生命本身贫乏了， 
生命的正本渊源涸竭了。为一种高起的反叛精神所挟驰，这班“先 
知”诋毁文明为一种失败，因其情命主义底夸张，他们却又树起了 
一种对立的夸张，很可能救治文明的许多显著底过失和丑恶，但也 
从我们夺去很多真实和有价值底获得了。但一太合逻辑的思想和 
一偏底迫促，凡此过度之处姑且抛开，而任何“主义”之未能表现精 
神真理，超越了一切此等门类的，又且不论，我们在此却似近乎真 
实出路了，近于发现能救治的主动力量。那解决不在于理智中，而 
在于人的心灵中，在其精神倾向中。唯有一精神底自由，一内中底 
自由，方能创造一完善底人类秩序。是-•精神底启明，大于理性底 
启明者，唯独能照明人的情命本性，在他的自私，矛盾,乖谬上加以 
和谐化。-更深底兄弟之谊，一至今尚未发现的爱之律则，于一完 
善底社会进化，乃唯一可能底稳实基础，没有其它可以代替这。但 
这种兄弟之谊和爱,不能以情命本能或理智而进展，其间这些可由 
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相反对底理智及其他不和谐底本能所抵制，挫阻，或偏曲。这亦不 
可自建立于人的自然情心中，其间有许多其他的情感与之争斗的。 
是在心灵中乃当求其 根柢; 是爱，基托于我们本体的一更深真理 
上，是弟兄之谊，或者，无妨说，精神底同志之谊，一-因为这是另 
一感情，异乎兄弟之谊的任何情命底或思心底本义，是一更平静更 
耐久底发动能力，——乃内中实践了一性之表现。因为唯有这样， 
自私性方能消失，而每人内中独一神明之真实个人主义，乃能自立 
于民族中此同一神明之真实共同主 义上； 因为，“精神”，最内中底 
“自我”，遍是底“神主”，在每一有体中，其分殊底一性之真正本性， 
便是在一切的生存中，在遍是底生命和自性中，实践其个体底生命 
和自性之完善化。 

这种解决，可加以反对，以为这将一较佳底人类社会之圆成， 
搁置于人类将来进化的一悠远授记上。因为这意义 是:没 有理智 
所发明的任何机构，可能使人之个体或集体臻于完善;在人类本性 
上需要一内中底改变，而这改变除了在少数几人，太难实现了。这 
是不定的;但无论怎样，倘若这不是解决，则于人类便没有解决;倘 
若这不是出路，给人类便没有出路。然则此世间的进化，必须越过 
人类，正如其已越过动物，而一更伟大底人种将要到来，堪能有此 
精神改变的，生命的一形式将要产生，是更近于神圣者的。要之， 
没有逻辑底必然性在这种结论上，以为那种改变全然不能开始，因 
其完成非顿时可就。人类的一决定底转向，转向精神理想，开始一 
向髙处的恒常底上臻和向往，非全不可能，纵使其高处起初只能由 
少数几个开路者攀登，于人类的践履尚为辽远。而那种开始，意义 
亦可是一种势力之下降，将人类全部生活顿然改换了向致，而且， 
正如人类之理智的发展又多于任何理智的发展，将永远扩大了其 
潜能与整个建筑。 
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译者 补注： 

一、 革命公式三项，常译为“博爱，自由，平等”。“博爱’’即此 
译中所谓“弟兄之谊”，“同志之爱”，通常称为第三项。 





第二十一章精神目标与人生 


建立在精神性上的一个社会，与寻常人类社会，以低等自性而 
始终者，将有真元两点不同。寻常人类社会，始于一群居底本能， 
为利害之分殊及可能底冲突所改变，始于诸多私我之相联合与相 
撞击,始于许多理念，倾向，原则之相遇，相合，相攻;它起初试欲匆 
促制就各辐凑底利益之并存法，在矛盾之间草成一和平条约，建立 
于一系暗许底合同，自然或必需底调整 h 的，这些便成了群众生活 
的习惯，而此等合同发达了，遂名之 EI 社会法。由于建立那些需要 
联合与互助的利益，——这与引向冲突的利害相对待，——它乃创 
造或刺激起同情和互助的习惯，这对其法律，习俗，与合同的机构， 
乃加以心理的支持和认可了。这是正了这大部社会建置，和寻常 
生存之道，是它这么以人的物理，情命，心思生活之更大底满足和 
效率而创成的，一言以蔽之，由于文明的生长和进益而成。对于这 
些获得，诚有许多损失是与之抵消的，但那应认为我们对文明当付 
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的代价。 

正常社会待人真本为一物理底，情命底，和心思底有体。因为 
生命，心思，身体，乃生存之三项，它有些能力足够与之相周旋的。 
它发展了一心思生长和效率的体系，一智识底，爱美底，道德底文 
化。它发皇了人类生活的情命一方面，造成了经济效率和情命享 
受的一个永是生长着的系统，这系统当文明发展之次，乃愈加丰 
富，烦重，而且复杂了。以其心思和情命底生长过大，压抑了物理 
底和动物底人，它试欲救正而得其平衡，乃用了种种体育训练，一 
烦重底习惯科学和许多救治，立意在于治疗它所造成的疾病，尽可 
能改善生活上的不自然底形式，对于其社会制度为必需的。虽然， 
在末了，经验告诉我们，社会将以其自体的发展而趋于死亡，这便 
是一准确底 表征: 在它的组织上有某些重大底缺点，是一确凿底证 
明，它的对人的观念及其发展方法，不与人的全部真实性相应，不 
与那真实性所加于生命的目标相应。 

然则在人类文明之程序中，某处有一重大 缺陷； 但其根基何 
在，我们何由而能脱离那失败的永远循环呢？我们的生命的文明 
发展，终于生命力的衰竭，且“自然”已不肯在这些路线上帮助人继 
续前 进了; 我们的文明化了的心思性，为了对其自体有更大底利益 
而搅动了人身的系统，终于发现它已耗尽了那养育它者，且将其毁 
灭了，于是失却了它的健康作用与生产性的效能。已经发现了，文 
明已创造出许许多多问题，非它所能解决的，已增乘了过度底需要 
和欲望，它却没有充足底生命力支持其满足，已发展了一大丛林底 
要求和人为底本能，人生在这大丛林中迷途，看不到它的目标了。 
较进步底思想者，已开始宣言文明是一种失败，而社会也开始感觉 
他们的话是对的。但所提出的补救，或是一停止，或甚至是-退 
转，那终极必然是更多底混乱，淤滞，和 腐化; 或是逆返“自然”，事 
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实上不可能的，或者由社会的大破坏和解体乃有可能;或甚且意在 
治疔，乃推展人为底补救至于顶点，如多而又多之“科学”，多而又 
多之机械方法，生活的更科学化底组织，即是说要用机器代替生 
命，苛刻底逻辑推理，将代替了复杂底“自然”，而人类可用机械救 
赎了。正如说，要使一病症发展至极乃其治疗了。 

反之，可以提议，——这提议可能有些机会敲中了门，一即 
我们的一切组织的严重缺陷，乃社会所最遗忘者发展未充分，即精 
神原素，人中的心灵，他的真有体。纵使有一健康底身体，强壮底 
生命力，活泼和开明底脑筋，与凡此之活动和享受的原野，这也不 
过使人达到一相当底进程;此后，他衰弱了，疲倦了，需要真实底自 
我发现，需要他的行为和进步上一可满意的目标。这三样事物不 
作为全人道的整个;这皆是达到一究竟目的之手段，本身不能永常 
成为一目标。加上一丰富底情感生活，统之以一善加订立的伦理 
标准，可是仍有某事物的意味遗落了，某一至善，即这些事物意义 
之所在，可是为这些事物本身所不能达到的，不克发现的，直到它 
们超出了自体。再加上一宗教组织，一广布底信仰和虔诚的精神， 
仍然未尝达到社会得救之方。而这些事物，人类社会已加发展了， 
但没有一事尝挽救之于幻灭，疲惫，腐化。欧洲古代识智文化，终 
之以分崩底不信与疑惑底无能。亚洲的虔诚主义，则终之以淤滞 
和衰落。近代社会已发现了一生存的新原则，进步，但它永远未发 
现这进步的目标，——除了这目标常又是更多底知识，更多底设 
备，方便，与安乐，更多底享受，社会经济的一大而更大底复杂性， 
一只加累赞底富裕生活。但这些事物，终于必引人到古之事物所 
引人前往的，因为这皆是同一事物，只增大了范围而已；引人绕圈 
子，换言之，引人至于无 处:它 们不能逃出生、长、坏、死的循环，它 
们未真寻到以恒常增新自我而延长自我——即永生的原则——之 
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秘密，但似乎一时寻到了，由于一系实验之幻影,而每一实验是终 
之以失望的。近代的进步，其性质大致如此。只有它的从新内转， 
转向一更大底主观性今方开始者，可有更佳底希望；因为由那一 
转，它可以发现人的如实真理，乃当求之于其心灵中。诚然不必定 
是一主观时代将引我们到那里，但这给我们以可能性，可以转到那 
方向，倘若运用正当，这较内中底运动。 

可以说，这是一古老底发现，它在宗教的名义下统治了古代社 
会。但那只是一个现象。发现是有了，但只是为了个人的生命而 
作的发现，即算在个人，这是顾望此世界以外而求其完成，而此世 
间只是他的准备之处所，准备孤独底得救或解脱此人生的负担。 
人类社会本身，永远未曾把住性灵之发现，为发现其自有的本体之 
律则的手段，或把住性灵之真自性与需要及其圆成的知识，为世界 
完善化的正途。若是我们看古代诸宗教的社会面，离开其个人方 
面，则我们见到社会之利用它们，刚刚是在其最不精神底或无论怎 
样是其较少精神底诸部分。这利用了它们，对其大聚集底习俗和 
建置等，给与一种庄严，可畏，和假定将是永久底 认可; 这利用了它 
们，当作一神秘底隐障，以障隔人类的疑问，作为一黑暗之盾牌，以 
抵抗改革者。如其视宗教为人类得救赎与完善化之方法，它便立 
刻把持之而加以机械化，捉住人类的心灵，而系之于一社会宗教机 
器的轮盘上，代替精神自由，乃加之以专制底羁辄和铁铸底囚牢。 
它在人的宗教生活上加鞍，束以“教会”，僧侣制，一大聚集仪法，又 
加以一群守犬，即信条和教义诸名目，那些教义是人人得承认而且 
服从的，否则有永恒地狱之罚的痛苦，是彼方一永恒底法官所制定 
的，正如人人得承认而且服从社会的法律一样，否则有期底监禁 
或死刑的痛苦，是世间一有生死底法官所制定的。宗教的虚伪社 
会化，常是其失败于新苏人类的主要原因。 
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因为对宗教没有比这更不幸的了，用了其外在的助力和形式 
和机械，压碎了它的精神原素，或将其形式化而遂致于灭亡。古代 
对宗教之社会运用，其虚伪可由其结果见出。历史不止一次表明 
过了，最伟大底宗教热忱和敬信，乃与最黑暗底无知恰好凑合，与 
人类生命聚集之阴晦底污浊和长久底植物性底滞塞同存，与暴虐， 
不义，压迫的不容疑问的统治并存，或者与一种最平凡底生存之组 
织共起，而那种生存，是最无企慕，最属低沉，在表面上也几乎略未 
经智识底或半精神底光明触及而加以解 救的; 这一切的结果，便是 
一广布底叛变，最初便反对已定立之宗教，——作为一统治着的虚 
伪，罪恶，与无知的拱心石。另外一表象，是过于精确审慎之遵守 
一社会化底宗教组织，及其仪法和形式，这着重点误置了，由此失 
去了它们的意义和真实底宗教价值，而这竟化为宗教的法律和显 
著底目标了，不复是个人或民族的任何精神生长。另外还有这失 
败的一大表征，时若个人必须逃岀社会，以求得其精神生长之余 
地； 当他发现人类生活，乃委于未新苏底心思，生命，和身体，而精 
神自由之地位，乃为形式之系缚所代替，为教会，为“经论”及某些 
无知之“法”所占领，他便不得不离弃这一切，而求其生长人精神， 
于寺院里，于山崖，石窟，于荒漠，森林。倘生命与精神有了那种分 
化，人生的罪案便已定漱了。于是或者让人生在其常程上旋圈子， 
或者，则指斥其为无价值而不真实，虚荣之虚荣，于是失去了在其 
本身中的信仰，失去了它在世间的目的之价值之内中信心，没有了 
这，它不能成就任何事务的。因为人的精神，必须奋进到高处，若 
其失去了事业的紧张努力，则民族必化为不动且迂塞了，或甚至沦 
人黑暗和尘土。纵使生命拒绝精神，或精神拒绝生命之处，该处仍 
可有内中本体之自我 肯定； 甚而至于可以有圣贤和隐士的一番光 
荣底丰收，在精神性的瘠壤里，但是，除非民族，社会，国家，被推动 
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进向生命之精神化，或者为一种理想的光明所领导前进，则其终结 
仍然是小方，微弱，和淤滞。或者，民族得乞灵于智识了，或某些希 
權或新理想，经过了一理性主义时代绕一圈子，而达到一种新努 
力，归到精神真理之重述，和一新尝试，试将人类生命精神化。 

真实和圆满底精神目标，在社会中视人不复为一心思，一生 
命，与- •躯 体，而视之为一心灵，为了一神圣底圆成降生于世，不但 
是在彼面诸天国，设若其在此物理，情命，和心思性质的世界中未 
曾有其神圣事业，则根本可以不必离开彼面诸天国的。它然则将 
视生命，心思和身体，既非以其本身为目的，于其自体的享受为充 
足者，亦非视之为有死灭底支体，充满了疾苦，只应将其抛弃，以使 
得救了的精神，逃往其自体的纯粹境域，而将视之为心灵的第一工 
具，一尚未把握定的更神圣底目的之工具，虽尚非完善底工具。它 
将信它们的命运，帮助它们相信它们自体，但即正因此故，相信它 
们的至高底可能性，不但是其至低底或较低底可能性。在其观念 
中，它们的命运将是自加精神化，以便生长为精神的可见底员工， 
其显示的清明底工具，它们本身皆是精神底，明耀了，愈加知觉而 
且完善。因为，承认了人的心灵之真理在其真元上是全般神圣底 
事物，它亦将承认其全部有体之化为神圣的可能性，纵使“自然”对 
这可能性有其最初明白底冲突，对此究极底确然性有其阴晦底否 
定，甚至以此等为必需底在世间的起点。如其将视个人如此，其将 
视集体之人亦然，视之为“无极者”的一心灵形式，一集体底心灵， 
成千整万地具形体于世间，为了一神圣底圆成，在其多方底关系及 
其繁富底活动上。因此，它将视人之生命与其本体之各部分相应 
者，即其一切物理底，情命底，动力底，情感底，爱美底，伦理底，智 
识底，性灵底进化，皆为神圣，视之皆为生长到•更神圣底生活之 
工具。它将从这同一观点，看每一人类社会，国家，民族，或任何其 
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他有机群体，皆仿佛是“副心灵”，即“精神”，神圣“真实性”，知觉底 
“无极者”，在世间人中的一复杂显示和自体圆成。其唯一独有底 
信条和教理，即人之可能神化，因为他在内中与上帝原是一体。 

但是，提举着的教理虽只此一条，它也不至于用外加底强迫， 
将这强加于人的自然有体之低等诸体因为那是折伏 （ nigra - 
ha ) ，自性的一压迫收缩，可引到邪恶之似是压伏，但非引到善的真 
实而且健康底生长;这毋宁是将举起这信条和理想，作为一光明和 
灵感，对其一切诸分使从内而起生长为天神，自由化为神圣。它必 
不在个人中也不在社会中要拘禁，圈围，压迫，使其贫瘠化，而是要 
导人最广大底空气和至髙底光明。一广大底自由，将是精神社会 
之法律，而自由之增加，乃是人类社会生长的现象，趋于真实精神 
化的可能。在这义度下，若是精神化一奴隶社会——权能的奴隶， 
尊威的奴隶，习俗的奴隶，教条的奴隶，各种外加的法律的奴隶，人 
不以此等法律而生活，乃是在此等法律之下而 生活; 在内，为自己 
所有的弱点，无明，和热情的奴隶，为了免除其最劣底效果,又导求 
或需要另一外在底奴隶法加以保障的，——这永不会是一成功之 
企图。他们必先摆脱其束缚，庶几能适合于一高等自由。非人之 
上进全不应负荷某些羁轭，但那只是他所接受的羁轭，因其代表他 
的本性的最高内中律则及其企慕，而且代表到愈完善愈佳，将对于 
他是全般有益的。他人则以重大底代价购买他们的良好结果，这 
可能稽迟他的进步，正如或且甚过加速了他的进步的。 

精神底目标，认定当人在其有体上发育滋长，必容许有尽可能 
多底空间，使凡其一切支体在其自有的力量中生长，发现其自体及 
其种种潜能性。在它们的自由中，它们必误，因为经验是由许多错 
误而得的,可是每个在其自体内中具有一神圣原则，且当其于自体 
的经验增多而深化时，是可以发现出的，可判出这神圣原则之存 
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在，意义，与律法。真实精神性，不会加一羁轭于科学和哲学，或强 
迫它们用其结论以适合任何宗教信规的真理，或甚至已确定的精 
神真理之说，如某些古之宗教试行过的，愚而无功，行之以非精神 
性底顽强固执。人的有体的每一部分，有其所自有之“法”，它必得 
遵守的，终于会遵守的，无论你加以什么束缚。科学，思想，和哲学 
的“法”，便是无情以智识而寻求真理，了无成见，了无臆断，没有其 
他任何最初命题，除了思惟与观察的法则本身所加的。科学和哲 
学，皆不是注定了要以其观察和结论，去适合宗教信条，或伦理规 
律，或美学成见的任何时行理念。若使让其自由活动，则终会发现 
“真理”与“善”与“美”与上帝之为一体，而给与凡此种种一更大底 
意义，大于任何信规底宗教，或任何形式伦理，或任何狭隘底美学 
理念所能给与我们的。可是其间必得听其自由，若其愿意的话，一 
任其否认上帝与美与善，倘若其诚恳底对事物的观察是如此指示 
它们的。因为凡此等否认拒斥，在其绕圈子之末必然回转，回到其 
所否定的事物之一更大底真理。时常我们发现无神论双在个人亦 
如在社会中，为进向一更深底宗教和精神真理的过程 :有些 时候， 
人必当否定上帝然后乃发 现他; 在一切勤恳底怀疑主义和否定的 
末了，这发现是必然底。 

同此一“法”，在艺术中也是 对的; 人的爱美体，同样在其自有 
的曲线上升到其许多更神圣底可能性。爱美体之最高目标，是由 
美而寻得“神圣者”;最高底艺术，便是那由有意义底能表达底形式 
之灵感底运用，启开了精神之门者。但是，为了它之可能来作这最 
伟大底事,大方诚恳地作，它起初必试行观看而且描述人与“自然” 
以及生命，为其自体之故，在其所自有的特著底真理与美中；因为 
在这类初原性格之后，常有“神圣者”在生命，在人，在“自然”中的 
美，是由它们的适当转化，使在初为它们所隐蔽者，得以彰明。那 
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种信条，说“艺术”必为宗教性底，或否则全然不成其为艺术，是一 
虚妄信条，正如声称其必当隶属于伦理，或实用，或科学真理，或哲 
学理念，同属虚妄广艺术”可运用这些事物作为原素，但它有它所 
自有的真元律则，“自法”，它将升至于最广大底精神性，由遵循它 
自有的自然底路线，除了其本体之亲切法律而外没有任何羁轭。 

即算是在人的低等自性，虽我们在此自然必要假定“强勉”是 
唯一救药，然精神目标对寻求一自由底自我管制与发展，从内而 
起，非一种压迫，从外而来压迫他的动力底情命体。一切经验皆表 
示，必须给人以相当底自由，在行为上颠蹶，在知识上错误，时若他 
尚未曾从他自体内中，得到一种自由，无有于不当底运动和 错误; 
否则他不会生长了。社会为了其本身的缘故，必然强制动力底和 
情命底个人，但强制只是拘锁了魔鬼，至佳改变了他的行为的形式 
为比较和缓比较文明底运动;它未尝也未能消灭他。动力底和情 
命底有体——生命的神我 （ puru ^ a ) 之真美德，只能由他在自己内 
中，发现一髙等律则和精神给他的活动，然后能 发皇; 给他那个，照 
明而且转化他的冲动，却不将其毁灭，乃新苏之真实底精神手段。 

如是，精神性当尊敬低等诸支体之自由，但不听其 自任; 它将 
以它们内中的精神呈献给它们，移人之于它们所自有的活动园地， 
呈献之于一种光明中，这光明将照耀其一切活动，且指示它们自体 
之自由的最高律则。例如，它不会以枯索底对物理生活之蔑视，或 
对“物质”之否定，而逃避科学底物质主义，反之，却追随怀疑思虑 
于其自有的肯定与否定中，于此示之以“神圣者”。倘若它不能作 
这个，则足证明其本身未尝启明或有不足于其光明，因其一偏故。 
它不会试行杀却人中之生命力，由于否定人生，反之，却将向生命 
启示其本体中之神圣者，作为其自体转化之原则。倘若它不能作 
这个，则是因为它本身尚未全然探得创造之意义及“降世应身”之 
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秘密。 

然则精神之目标，将求自加圆成于生命与人的有体之充实中， 
于个人及民族甩，这将是精神的基础或高峰——基础究之化为与 
高峰同一本质。这不至于对身体作蔑视底忽略，或如修士似的饿 
毙情命体，和以至极底枯索或甚至污秽为精神生活之规则，不至对 
艺术和美与生命之美底悦乐作一清教徒似的否定，或鄙薄科学和 
哲学为贫弱底，可忽略底，或误人底智识追求，——虽则这些过甚 
其辞之说，正对其反对方面的夸张，有其暂时之用，亦无需 否认; 这 
对于一切事物将是一切，但在--切中这将同时是其最高底目标和 
意认，及其自体之最能涵括的表现，其间凡一切之是为一切者与其 
所求者皆得成就。这将指归于建立真内中底神权统治于社会中， 
不是这居优势的“教会”或僧侣团体之虚伪神权统治，而是内中底 
“教父”，“先知”，“皇王”之统治。这将向人启示其内中底神圣性， 
为“光明”，“力”，“美”，“善”，“乐”，“永生”之居于内中者，亦于其外 
在生活中建立天国，先已在我们内中发现出者。这将示人寻求“神 
圣者”之道于其本体之任何一道上，以其一切自体 
( sarvabhSvena ) ，而如是发现之且生活其中，以致无论其怎样生活 
行为，即算在一切方式上生活行为，他将生活而且行为于①“彼” 
中，于“神圣者”中，于“精神”中，于他的本体之永恒“真实性”中。 


①参拙译《薄伽梵歌 W ，31 颂。 





第二十二章精神转化之必要 


我们的寻常生活行为，无论是个人的或是社会的，实际是受制 
于两个相辅相成的权力之平衡，——第一个，是一隐秘底意志，于 
生命则为其中枢，于其作用之主要权能则为内在固有,第二个，能 
由心思中的“理念”而来的——因为人是一心思有体， -一 任何种 
修改着的意志，以我们至今尚未臻于完善的心思工具而活动的，给 
予这生命力量一知觉底向导与一知觉底方法。生命，寻常得到了 
它的自体的中心，在我们的情命体和物理体内，在其欲望与其需要 
以内，在其对于生存，发展，扩充，享受的要求内，在其趋向种种权 
能，占有，活动，光荣，广大的求索内。这“生命力量”的第一自体向 
导，其方法的最初步骤，皆是本能底，或者全然或者大部分是下心 
知底，充壮自 动底: 那种安舒性，自发性，良好底正常性，美，自体满 
足，充分底生命力与权能，属于“自然”的下于人类的生命以至于动 
物者，皆由于其全部服从此本能底自动底驱迫。对这真理之一种 
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朦胧意识，对人类生命的非常不同底且在这方面为低下底性格之 
一种朦胧意识，使思想家之流，当其不满意于我们的现状了，便说 
起依“自然”而生活，乃我们的一切疾苦之救药。试在人的真元本 
性中求岀这么一种规制，这一企图，已激发过许多伦理的革命概 
念，社会的，和个人自体发展的革命概念，一直到最近代的这么一 
种，如尼采 ( Nietzsche ) 的具有奇异灵感的生命力的哲学。凡此概 
念有一共同缺点，便是错过了人的真实性格，与他的本体之真实律 
则，他的“法”。 

尼采的思想，以为从我们现在的非常不圆满底人道中发展出 
超人，乃我们的事务，这在其本身是一绝对健全底教义。他于我们 
的目标的 表呈: “是为我们自己”，“超出我们自己”，实已暗示人还 
未发现他的真自我，他的真本性之全，以之他能成功地且自发地生 
活着的，这已无由增胜了。但是，一切问题之问题仍在，什么是我 
们的自我，什么是我们的真本性呢？那在我们内中生长着，可是我 
们尚未生长成的，又是什么呢？那答复 是:是 神圣者，是阿伦匹亚 
的 ( Olympian ) 、阿颇罗似的 （ Apollinian ) 、狄阿粟修斯似的 （ Diony - 
siac ) 神，乃人这推理且知觉地志愿着的动物，多少隐约地致力于 
变是者。必然，是此一切了；但在什么中间我们可得此神明的种 
子，而且那超人，一 &已 自加发现了，所能安寓其中的局格是什么， 
得安寓其中而不还堕于这低下且不完善底人道呢？是智识和意 
志，即印度心理学派上所说的有两方面底“布提” ( buddhi ) 吗？但 
现在这是一非常复杂底事，自未一致，凡其所获得皆未确定，到相 
当限度诚亦魔术似的有创造力，有效能，可是一切皆说了作了，结 
果皆美妙是无功，与我们的低等本性知此相冲突，却又那么依赖而 
且隶属它，以致即使有全体神圣性的某些种子隐藏于其中，那本身 
很难即算是种子，无论如何不会给我们那种稳定和神圣底局格，如 
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我们所寻求者。所以我们说，不是智识和意志，却是我们内中那无 
上之物，较“理智”更髙者，即精神，在此隐藏于我们低等本性之外 
壳以下者，乃神圣性的秘密种子，而且，若经发现且发皇了，光耀于 
心思之上，为一广大底基地，人类的神圣生命，可安稳建立其上。 

往往我们说起超人，我们显然是说起一点什么对我们今之本 
性为下于正常或超于正常的，这竟至如斯，即此一理念对我们寻常 
人已容易引起惊怪，感到拂逆了。寻常底人性，不愿从其恒常机械 
化底回旋上，被召去攀跻对之似为不可能底高境，亦更不乐于被超 
过，落后，被制服的情势，——虽真实超人道的目的，不是为超越而 
超越，或为制服而制服，而恰恰是将我们寻常底人性，启对今兹在 
其本身以外的某物，却仍是其自体的注定了的完善境者。可是，请 
注意到这我们所称为正常底人道者，这本身即是“自然”中的非正 
常底事物，我们遍处寻求这同样底事物而不可得;这是一迅速底变 
怪，一突然底奇迹。“自然”中的非正常性不即是完善性之相违，不 
即是不完善性之必有底表征，而很可能是趋向一更伟大底完善之 
努力。可是这完善性不可得，除非非正常者能寻到其自体的稳定 
底正常性，正当组织其生活于其自类中，于其自有的权能中，在其 
自有的水平上。人是一非正常者，未寻得其自体的正常性者，—— 
他可想象他已寻得了，他可以在自类中现出是正常底，但那种正常 
性只是一种临时底规则而已;所以人虽比较植物或动物可伟大无 
穷，他在他的自性上非完善如植物，动物。此非完善性，全然不是 
可悲之事，相反的，倒是一特权，一允诺;因为这给我们开辟了一自 
我发展和自我超越的无穷底视景。人在其最高度是一个半神，由 
动物“自性”兴起者，在其中灿烂地为不正常，但他所开始要是为 
者，全神，较他之为他者伟大太多了，这对他自己又好像为非正常， 
如他之对动物为非正常。这意义便是他的前程上一番伟大和辛勤 
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底生长之劳力，但亦复是他的竞赛和胜利的光荣底宝冠。一个王 
国是献给他了，他的今兹在心思境界中之胜利，或征服外在“自然” 
之胜利，在其次皆好像是一粗率底暗示和微末底发端了。 

凡他的不完善所从而出的缺点明确是什么呢？我们已将其指 
明了，——那诚然是前此诸章的普通目的，——但现在需要将其更 
简明且精确一说。我们见到，乍然看去，人，似乎是一双重性 格:情 
命和物理体的一动物自性，随其本能，冲动，欲念，自动底指向和方 
法而生活的，并此则有一半神圣自性，属于自体知觉底智识，伦理， 
爱美，聪明情感，聪明机动底有体，这能够寻求而且了解他自己的 
行动之律则，知觉地运用而且改善它，一观照底心思了解自性，一 
意志运用着，扬举且完善化自性 ，一 意识，聪明地享受着自性。我 
们的动物性这部分之目标，是增加情命底占有和享受;我们的半神 
圣性这部分的目标，也是要生长，占有，和享受，但起初是以智识， 
爱美，伦理诸作用而占有而享受，用了心思的权能远过于生命和身 
体的权能;其次，要占有和享受，不怎样是情命体和物理体，除非到 
那种程度，这作为.一基础和起点为必要，作为一初端底必需或情 
况，一根据地和基地，而甚是智识底，伦理底，美底事物，其生长，亦 
不怎样是在外表生命上，除非到那种程度，于我们的人类生存之安 
定，舒适，尊严为必需，而甚是在真者，善者，美者中。这便是人的 
人道，他的独特底分殊性与非正常性，在这无心知底物质“自性”的 
模型中。 

这便是说，人已发展了有体之一新权能， —— 我们不妨称之曰 
一新底心灵权能，其前提是我们视生命和身体亦是一心灵权 
能，一^^有体之成就了这，是在一内在底迫促下，不但要从这新底 
高处来看此世界，及将此世界中的一切重新估值，而且要强勉他的 
整个本性来服从这权能，而且在某方式下将其自体重加铸造于其 
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型模里，甚且尽他所可能，要将他的生活环境，重新形铸为这更伟 
大底真理与律则之某形象。他之成就这事，有当于他的“自法”，他 
的真实本体之规则和道路，他的完善化之道，他的真快乐。他若未 
能成就这事，则他在他的本性和他的本体之目标上是失败了，必得 
从新起始，直到他寻得了正道，达到了一成功底转机，一决定底转 
化关键。而这，刚刚是人所未能成就的了。他已作成了一点事，他 
已在旅程上经过了一阶段。在他的情命和物理诸部分上，他已约 
束之以一些智识，伦理，爱美之规律，使他自己不能满足于或真为 
一动物人了。但多于此者，他尚未能成功作出。将他的生命转化 
为一真，善，美之形象，这事依然像是从来一样 遥远; 倘若他近于其 
某些尚未圆满底形式了，而且即算是这，也仅仅是由一类人物 
或许多个人而成，在群众生活上有些反映作用，——他在他的生命 
之普通衰退上又滑到后面了，或否则一直颠顿而前，从此人乎某些 
迷茫底高处，他离之而下诚有些新底获得，但损失亦复异常重大。 
他从来未达到任何伟大底转捩点，任何转化的决定关头。 

这主要底失败，诚亦此整个失败之根源，是他未能提上我们所 
称为暗涵底意志，于他的生命为中枢者，那力量和确定底信心，内 
在于其作用之主要权能中者。他的中枢底生命意志，仍位置于他 
的情命和物理体内，其趋向是情命和物理底享受，诚然，这是由高 
等权能加以启明了，在其冲动上到某种限度加以裁制了，但徒是启 
明了而已，而且非常局部，未尝转化，——制裁了，可是未加以统 
制，而提升到一高等界地。高等生命仍仅仅是外加于低等生命之 
物，对我们正常底生存是一永远底侵人者。这侵入者常常干预正 
常生活，斥责，鼓励，挫折，教训，操纵，调整，提上只是又任其坠下， 
但没有权能去转化，冶合，新铸。诚然，它本身似乎不甚知道凡此 
一切努力和不安之奋斗，意在引导我们至于何所，——有时它思 
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想，是向一世间的甚可安受的人类生活，可是它永未能成功注定其 
为什么样式，有时它又想象我们的路程是向另一世界，由一宗教生 
活而往，或否则由一善化着的死亡，可脱出这有生体的一切纷扰困 
难。因此，这两原素生活在一处，在一持续底纠缠底烦恼中，永是 
彼此互不相安，不舒服，无效用，有些像一对不和睦的夫妇，常是反 
目，可又半是相爱，或至少彼此相需，亦造不成和谐，而命定要以不 
快乐之系带联合为偶，直到死亡将其分离。凡人心之一切不安，不 
满，幻灭，疲惫，哀愁，悲观，皆由于人的实际底失败，未能解决他的 
二重本性之困难和谜疑。 

我们已经说过，这种失败是由此一事实，即这高等权能只是一 
中介者，而彻底转化情命和物理生命为其相状也许是不可能，无论 
怎样不是“自然”在我们内中的原意。也许可更申说，究竟许多个 
人已成功作出转化的某些样式，既已全然过着伦理或艺术或智识 
生活，甚至以真、善、美某些理想而形成其生命,则无论个人所成就 
了什么，人群亦复可能且终于应当成就;因为特出底个人是将来底 
典型，先驱。但他们的成功真可算多少呢？或者他们使其情命和 
物理生命贫弱了，以此使他们的有体之某一原素发展，度过一种偏 
颇底有限底生存，或否则达到了一种妥协，在这种妥协之下，高等 
生命是居于显要地位了，低等生命则仍许逍遥于其原野里，多多少 
少严厉地遭受看管，多多少少放纵地遭受约束，在高等权能或各种 
高等权能 之下; 在其本身，在其自体的本能和要求上，它仍其未变。 
有一种统治了，但未是转化。 

生命不能全然是理性底，不能全然依据伦理底，或美育底，或 
科学底和哲理底心思性;心思不是转化的命定天使长。一切相反 
的现象，皆常是一遮眼法 （trompe l ’ oeil ) ，一智识底，爱美底，或伦 
理底虚幻。生命可被统治，被压迫，但它保留着它的权利;虽然有 
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些个人或一阶级可建立此统治于一时，在社会上强加一些它的假 
姿态，“生命”是终于以计取胜智 慧的; 它在其中赢得了强有力底原 
素转到它这方面，因为常是总有些奸细分子在活动，——于是 
重复建立起它的本能，恢复它的阵地•，或者，若使它在这事上失败 
了，则在它自体的衰亡上有其报复，这衰亡也使社会衰亡，是远底 
希望失却了。这竟至如此之甚了，有些时代人类已见到这事实，于 
是便抛弃统治生命本能的企图，遂决定利用智慧为其服役，决定在 
它自有的境界里给它以光明，而不奴役它使趋向一较高然是狂怪 
底理想。 

这种时期，便是近代这唯物主义时代，此时人类的智识，似已 
决定要彻底研究“生命”和“物质”，只承认这，只认心思为“生命”和 
“物质”之一工具，将其全部知识奉献于情命与物理生活之扩充，于 
其实际性，于其效率，于其安乐，于其生产，占有，和享受的本能之 
盛大布置。这便是人类的唯物主义，商业，经济时代之性格，这时 
代中，伦理心思艰难地存活下去了，但只见减少了自信力，增加了 
怀疑自问，且有一种倾向，要将道德法律之堡垒，投降于生命本能 
了，爱美本能和智慧则发皇如一光艳底外国装饰品，情命人的钮孔 
中戴上的一朵奇异兰花，而理性则成了“生命”和“物质”的干练仆 
从了。随之而起的，情命底“生命”之巨怪似的发展，亦正终局，如 
巨怪之常常那么终结的 •，它 引燃了其自焚的葬火，在一世界大战之 
劫火中，这是其自然底结局，是最“高效率底”最“文明底”诸国之间 
的一斗争，为了占有和享受这世界，占有和享受其财富，其市场，其 
可得之空间，一膨胀且多血底商业扩张，帝国版图与统治之广阔。 
因为这正是大战所表征的，且在其真本原由上是大战之所以为大 
战者，因为在战前的外交和国际政治上，这正是秘密底或公开底原 
旨;倘若至少一时期一较高贵底理想觉醒了，那也只是在“死亡”的 
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鞭挞下，在浩大底互相毁灭的狰狞鬼影之前。纵使如此，这觉醒也 
绝未完全，也未尝遍处是十分诚恳，但它是在那里;甚至在德国，曾 
一度是情命论底人生哲学之伟大提倡者，这觉醒也挣扎到出生了。 
在那觉醒中，便存了较好底事物的一些希望。可是至少在现今这 
时，情命论底目标又在一新形式中再度抬头；这希望又在一黑暗和 
扰攘中昏翳了，只有具有信心之眼力，能见到混沌正准备一新宇 
宙。 

这不完善底觉醒之第一结果，很像是回到一古老底理想，有一 
种意志，要更良好更广大地运用理智和伦理心思于个人的，国家 
的，国际的生活机构上。但这尝试，虽作为第一步是够好了，不能 
是真实底和究竟底解决;若是我们的努力止于此处，我们便不能达 
到。我们已说过，解决在于觉悟到我们的真实底因其是我们的最 
高底自我和本性，——那隐秘底自我,至今我们尚未是，可是必将 
变是的，而且这不是尼采所歌颂的强健和启明了的生命“意志”，而 
是一精神自我和精神本性，它将运用我们已是的这心思体，但是精 
神化了的心思体，用一种精神底理想性，转化我们的情命和物理本 
性之目标和作为。因为这是人在其最高底潜能性上的公式，而安 
全则在于趋向我们的最高底潜能性，原不是泰然安于一低等底潜 
能性。追随我们内中的最高者，似乎是危险地生活着，再用尼 
采的一句灵感底说话，一一但冒此危险，却得到胜利和安全。安于 
或随顺一种低等潜能性，可似乎是安全，合理，舒适，容易，但其结 
果很坏，结果至于徒劳无功，或徒然是绕圈子，下人深谷，或陷于一 
淤滞底泥淖里。我们的正当而且自然之路是上向极高诸峰。 

于是我们必得转回，追求一古老底秘密，那秘密是，人，作为一 
民族，只曾经隐约地见到，而且赛连地追随着的，诚仅以他的外表 
心思理解它，未曾体会到其意义之核心，——可是虽然如此，这么 
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追随它乃得到他的社会救赎，不下于他的个人救赎，——此即天国 
的理想，目卩“精神”统治心思与生命与身体之秘密。是因为它们永 
远未尝十分失却这秘密，从来未在急切求一微小胜利而遂拋弃了 
它，古亚州诸国乃得如此长存，而且现在尚能好像永生似的，仰面 
对向一新底 黎明； 因为它们沉睡了，但它们没有灭亡。是真，有一 
时它们在生活上失败了，而欧洲诸国之信仰肉体和智能者，却已成 
功; 但那种成功，仅一时外表似乎是完全了，常常化为灾祸。可是 
仍然，亚洲在生活上失败了，她已堕落于尘土中，即算如亚洲近代 
诗人所云，她躺在其中的尘土是神圣底，虽则这神圣性很可怀 
疑，——而尘土究竟不是人的正当处所，且卧伏于尘土中也不是他 
的正当人生态度。亚洲一时失败，不是因为她追求精神事物，如有 
些人这么自慰说，——好像精神可能全然是一衰弱的事物，或衰弱 
之一原因，——而是因为她未充分追随精神，未曾学到怎样全般将 
其作为人生之主宰。她的心思或者在人生与“精神”间作成了一道 
沟涧和分隔，或者安于此二者之妥协，而以建立于此妥协上的社会 
宗教诸学说为究竟。但这么安止是危险的;因为“精神”的呼召甚 
于任何其他，是要求我们常随从之至于究竟，而那究竟既非一分离 
或隔别，亦非一妥协，乃是精神之征服一切，追求圆成者之统治，那 
在印度教的象征，是最后一位降世天神来完成的。 

这真理，这是应当注重的，因为在道路上所犯的错处，时常比 
由离开了道路所犯的错处，更有教示意义。正如是可能的，在情命 
和物理本性上加以智识，伦理，或审美底生活，或加此诸动机之总 
和，满足于一局部底统治或一种妥协，同样是可能的，在心思，情 
命，和物理本性上，加以精神生活，或精神理念和动机之上臻，或其 
力量的某些形式，于是或使此本性贫弱化，使情命和物理生存贫弱 
化，甚至同样压抑心思体，庶使精神较易于统治，或否则作一种妥 
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协，让低等有体逍遥于其原野，只要它恒常敬礼精神存在，或大或 
小到某程度承认它的势力，正式声明其为人类之最后一境和终极。 
这是过去人类社会至多所曾作的了，虽则这必然是旅程中的一阶 
段，可是若安止于此，便是失却了这事的核心，失却了唯一所需要 
的事物。不是人类过其寻常生活，于今为其正常程轨者，为精神势 
力所接触而已，而是人类整个心神企慕一种律则，今兹对之为非常 
者，直到它的整个生命皆升人精神性中了，一一这便是人面前的一 
条陡峻路，趋向于他的圆成及其所当成就的转化。 

这转化之秘密，在于转移我们的生活中心，到一高等知觉性， 
且在于改变我们的生活之主要权能。这将是一突跃或上臻，比较 
“自然”必然一时曾所作成的，从动物的情命心思，升到在我们人类 
智慧中尚未完善底思惟心思，更为重大了。生命中所暗涵的中枢 
意志，必不复是生命和身体中的情命意志了，而是精神意志，我们 
对这于今只有稀罕和昏暗底瞥见和感知。因为今兹这来到我们， 
几乎未尝开启，仍弱化且伪装于心思“理念”中;但它在本身自性上 
是超心思底，而我们所当怎样发现的，便是它的超心思底权能和真 
理。我们的生活的主要权能，必不复是“自然”的低等情命驱迫，这 
在我们内中原已成就的，只能环着私我中心绕圈子，而应当是那精 
神力量，有时我们也听到也说起，却尚不知其最内中底秘密的。因 
为那仍然隐藏于我们的深处，等待着我们超出私我，发现真实个 
人，在其遍是性中，我们将与一切余人相结合。从情命体，我们内 
中的工具性底真实，转到精神，即中枢底真实，将我们的“是为意 
志”与生活权能升到那髙度，便是我们的本性所正寻求要发现的秘 
密。直到于今我们所作的一切，只是一些半成功底努力，将这意志 
和权能转移到心思界;我们最上底企图和劳力，便是要成为一心 
思底人，生活于理念的势力中。但我们内中的心思理念，常是居为 
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中介，作为工 具的; 它时常依赖异于其自体者为行动基础，因此它 
虽一时能求其自体所别有的满足，它却不能永是唯独满足于此。 
或者，它应下降到且外出到情命和物理生活，或者它应将自体升 
起，向内而且向上至于精神。 

而这当 然是为什么在思想上，在艺术，在行为，在生活上，我们 
常是在两个倾向间不能一致，一是理想主义底，一是现实主义底。 
后者很容易对我们好像更真切，建立更坚稳，更与实事相接，因为 
它倚乎一种真实性，是显著底，可觉知而且已成 就的; 理想主义底 
却很容易像是有些不真切，幻想似的，无实质，迷迷茫茫，是较属于 
思想和文字方面的事，不甚属于活底实事，因为它正欲使一尚未成 
就的真实性成为形体。到相当程度我们也许是对的；因为理想，在 
我们的物理生存之诸实事中为一陌生者，事实上是一非真实之物， 
直到它在某种方式上，本身与我们的外在生活之不完善处相调和， 
或此外已得到了其所寻求的更伟大更纯洁底真实性，已加之于我 
们的外在活动上;直到那时，它只是悬挂于两世界之间，既未能胜 
得上界的光明，复未曾克服下界的黑暗。以一种妥协而屈服于现 
实是容易的;发现精神真理和转化我们的实际生活法是困难 的:但 
设若人要寻得且圆成其真本性，刚刚是这困难事应 该作。 我们的 
理想主义，常是我们中间最正当是人道底事，但作为一心思底理想 
主义,则是无效能之物了。要有效能，它应当转变自体为精神底现 
实主义，这将着手于精神的高等真实性，替它收拾我们的感觉，情 
命，和物理本性之这低等真实性。 

然则我们应当运用我们的这“是为意志”与生命权能之向上转 
移，作为我们的完善化的真正原则。那意志，那权能，应该选择于 
二者之间，我们内中情命体的统治，或精神的统治。“自然”能够安 
于情命体的常轨，能在那里生出一种完善，但那种完善是一种截止 




社会进化论 


325 


了的发展，满足于其自有的限度中的。“自然”在植物和动物中能 
处理这事，因为生命和身体在其间同时是工具又是 目标; 它们不能 
视出其本身以外。“自然”不能够在人中作这事，因为在人中她已 
突过其物理和情命 基础; 她已在人中发展岀一心思，心思是生命对 
向“精神”的光明之发华，而生命和身体于今皆是工具，不复是其自 
体的目标了。所以人的完善化，不能在于遵循物理生命之未启明 
的常轨。这亦不能在于心思体的更广大底常轨，因为那也是作为 
工具的，趋向于在其以外的某物，该物的权能诚然在其内中工作， 
但它的更广大底真理对其今之智慧是超心知底，属于超心思。人 
的完善化，在于开展那永是完善底“精神”。 

“自然”的低等完善化，在植物与动物中，各来自每种对其自体 
的情命真理之一本能底，自动底，下心知底服属。精神生命的高等 
完善化，是由已精神化的人，自动地服属他自己已实践之本体的真 
理，方可臻至，时当他已成为他自己了，在他已寻到他的真实本性 
以后。因为这种自动性不会是本能底和下心知底，它将是直觉底， 
充分全般知觉者。这将是一愉快底服属，服从精神光明的一自动 
原则，服从一种力量，属于统一化且整体化了的最高真理，最大底 
美，善，权能，悦乐，爱，一性的。这力量在生命中活动的目的，将是 
且必是如在一切生命中一样，为生长，占有，享受，但这种生长是一 
神圣底显示，这种占有与享受是精神底，占有且享受事物中的精 
神，——一种享受，将运用然不会依赖我们生活的心思，情命，和物 
理象征。所以这不会是停滞了的发展之有限底完善化，依赖诸形 
式之同样底重复，诸作用之同样底常轨，怎样离了它便会发生危险 
和错乱的。这将是一不可限量的完善，在其形式上能有无穷底变 
换，——因为“精神”的路是无数而且无穷的，——然在一切变换中 
稳定地是此同一，是一然数多无极。 
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是故，这种完善化，不能由心思理念之处理“精神”如其处理生 
命而得。心思中的理念，把住“精神”中的这中枢意志，试欲按照智 
识的理念而给与这高等力量一知觉底指南和方法，则是太有限，太 
阴暗，太贫乏底一种力量，不足以作成这奇迹。这又更不会得到 
的，若使我们将精神绾系于其宗教派别，智识真理，爱美型式，伦理 
规条，实际行动，情命和物理生活的固定底心思理念或系统上，绾 
系于形式与行动之某一特殊底布置上，而宣称怎样离了这，便是危 
险和错乱，或离了精神生活之经。这是亚洲所犯的错误，也是亚洲 
之停滞了发展与衰落之 原因； 因为这是以一高等原则去隶属一低 
等原则，将自体开发着的“精神”，低系于与心思与情命本性之一临 
时底不完善底妥协。人的真自由与完善化可以来到了，当内中底 
精神，突破心思与生命的形式而迸发，而且，飞翔达于其自有的玄 
秘底光焰底太空高处，然后从那光明与火焰转袭它们，摄住它们， 
而转化之为其自体的形象。 

事实上，如我们所见者，心思和智识皆不是我们生存的枢纽权 
能。因为它们只能描画出一轮半真理与不决定性，在那不使人满 
意的圆圈上周转。但隐藏于心思和生命中，一切属智识，爱美，伦 
理，动力与实行，属情感，感觉，情命，物理诸体的行动中，有一权 
能，以同一性与直觉而见，给与凡此诸事物以如许真理与如许决定 
性和安定性，如它们所能规取者。现在我们已隐约地开始见到这 
权能的一点点，在我们的一切科学，哲学，与其他一切活动之后。 
但只要是这权能仍得为心思与生命而工作，不为它自体，工作于它 
们的形式中，而不由其自体之自发底光明，我们不能怎样大大利用 
这发现作什么用处，不能得到这内中灵体 （ Daemon ) 之本有底利 
益。人的向精神底超人道之路将是开通了，时当他大胆地宣称凡 
他所已发展者，——这包括智识，他引以为如此正当地却空虚地自 
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负的，——今兹于他皆不足了，而发揭，发现，发放内中底这更伟大 
底“光明”，此后将是他的主要底当务之急。于是他的哲学，艺术， 
科学，伦理，社会生存，情命追求，将不复是心思与生命的运动，为 
其自体而作的，在圆圈上绕转，而是一种工具，用以发现生命与心 
思以后的一更伟大底“真理”，用以挹取其权能注人我们人类生存。 
我们将在正路上了，要成为我们自己，求得我们的完善化之真律 
则，过我们的真实底满足了的生活，在我们的真实本体和神圣本性 
内。 




第二十三章精神时代到来的条件 


这么一种改变，从心思底和情命底生活秩序，更改为精神底， 
必须成就于个人及许多个人，然后能在集体群众上有任何有效底 
把握。人类中的“精神”,发现着，发展着，铸成形体于个人 中; 是由 
进步底和能形成底个人，然后它以一新底自我发现和自我创造之 
机会，贡献于民族的心思。因为群众心思，起初是潜心知地保持着 
事物，或者，倘若是知觉地，则是在一混乱方式下 : 只是由于个人底 
心思，大众方能达到对其所保持于潜心知底自我中的事物之一种 
清楚底知识和创造。许多思想家，历史学者，社会学者，小看个人， 
甚欲泯 没之丁 群众中，或以为他主要的只是一细胞，一原子，皆仅 
认识了“自然”在人类中的工事之真理的阴暗面。因为，人不同于 
“自然”的物质形成，也不同于动物，“自然”在人中的原意，是一只 
加知觉着的进化，以致个性在他中间甚为发展了，如此绝对重要且 
必不可少。无疑，在个人中间发展出的，以后遂推动群众的，必原 
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已存于宇宙“心思”中，而个人只是其显示，发现，发展之一工具:但 
他是一必不可无的工具，且不仅是潜心知底“自然”之工具，不仅属 
一本能底迫促所以推动群众者，且更直接是“精神”的工具，而“自 
然”本身，也是“精神’’的创作之工具和胚型。然则一切伟大底改 
变，乃在个人或有限数个人之心思和精神中，得其最初底明晰且有 
效底权能，及其直接形成之力量。群众随从着，但不幸只是在一种 
非常不完善且混乱底样式下，遂致往往或甚至寻常终之以所创造 
的事物之失败或屈曲。倘若其不是这样的呢，人类可在其道路上 
以一胜利底速度前进了，而不是以这些迟迟缓缓底犹豫和极易筋 
疲力尽的奔驰，似乎即人类至今所能的一切。 

因此，倘若我们所说的这精神改变将要实行，则必将两个条件 
结合，两者皆同时得满足，然最难使其相并的。应当有个人和许多 
个人，能见，能发展，能再造自己，在“精神”的形象下，且能将他们 
的理念，及此理念之权能传达于群众。又同时应当有一群众，一社 
会，一集体心思或至少是一群体的分子，一群体心灵的可能性，能 
够接受，且有效果地吸收，准备追随且有效果地达到，而不被其自 
有的内在缺陷及准备不足之处所迫，在中途顿住，或在决定底改变 
以前便退下了。这种同时性至今尚未有过，虽然某一时的热忱，偶 
尔也造成过这模样。这种结合有一日将要成就，是必然_了，但没 
有人能说应该作多少次尝试，应该聚集多少层精神经验的沉积，在 
大众底人类有体之潜知觉底心思性中，然后这泥土乃准备好了。 
因为在一困难底向上底努力，影响到我们的本性的真正根柢者，成 
功的机会常是较弱，弱于失败之许多可能性。作始者本人可能是 
不完善，可能未待至全然转变为他所见到者。甚至少数人有此使 
命在他们的职分中者，可能在他们本人未尝全般同化和形成，可能 
将“精神”之权能更加减少了而传授予许多人，后来追随他们的。 
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社会可能在智识上，情命上，伦理上，气质上尚未有准备,其结果则 
社会之最后接受精神理念，可能即是其贬抑和错乱之始，亦即因此 
而与“精神”相离，或将其微小化了。任何这类事或全般这类事皆 
可发生，而其结果将如过去甚常有者，即虽则已作了一些进步，成 
就了一重要底改变，这不会是那决定底改变，唯独能再造人类于一 
更神圣底形象中的。 

然则最有利于这种改变的社会情形，人的普通心思之准备，会 
是什么呢，庶几倘若这改变虽不能立刻实现,至少可以预先为之作 
—番决定底准备，非至今所可能者？因为那似乎是最重要底原素 
了，既是那，则是社会或普通人心之未有准备，未尝合宜，乃常为主 
要底阻碍。是这普通心思之有准备乃至关 重要; 因为纵使社会情 
形和统治社会的原则与规律，皆与这精神改变相违，纵使这些几乎 
全般皆属于情命底，外表底，经济底，机械底秩序，如现在于人类大 
众自必如此，可是倘若普通人类心思已开始承认这高等秩序—— 
如终极将为必然者——所固有的理念，而人心已开始为生自这些 
理念之企慕所激动了，则在不甚遥远底将来，有一些进步的希望。 
在此则第一真正表象，必然是人生主观理念之生长，——这些理 
念:如 心灵，如内中本体，其诸权能，其许多可能性，其生长，其表 
现，及为它创造一真实，美丽，有益底环境，将是唯一原始要终底重 
要事。必有一些信号，为一主观主义时代之先驱，在人类的思想和 
社会事业里。 

这些理念，似乎会最初表白其倾向于哲学中，于心理学思惟 
中，于种种艺术，诗歌，绘画，雕刻，音乐中，于伦理的主要理念中， 
于思想家以此等主观论底原则运用到社会问题的施为中，或者他 
们且以此等原则，虽这是一危险事，运用到政治和经济上，那顽梗 
不化底土地事物，除了最粗重底实利主义底处理外，最抵抗一切 
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的。则将有科学或至少是研究的新底意外底起点，——虽对这一 
转变，在其最有成果底寻求上，守旧派仍否认其名为科学。将作出 
许多发现，使心灵和物质间的障壁变薄了；必将有许多尝试，引伸 
精确底知识到心理底和性灵底境界，实践到这种真理，即此等事物 
自有其律则，异乎物理律则，但不因其脱出外表识感，无限微妙而 
且黏柔，便不成其为律则。必将有 番 宗教之努力，抛弃其已往死 
物之重压，而在精神的泉源中，重苏了它的活力。凡此皆为必有的 
表象，若不是此将要成就的事物的，至少也属其最大底可能性，或 
属于必将作的一番努力，或者另是一企图，扫荡更广，用智更周备， 
不但能感到并且能了解那要求人们听取的“真理”。有些这种表象 
我们在现代已能看到了，虽则皆始发端，散见各处，尚未前进够远 
以保证一可信底必然。唯有这些扪索着的发端，已寻得其所求索 
者以后，方能成功地用于重新型铸人的生命。直到那时，除了一内 
中底准备外，似乎没有什么更好的可成就了，至若在其余，则是激 
烈或革命性底实验，皆属可疑之一类，作在这巨大笨重底机械的细 
节上，人生于今是在其下呻吟着辛苦着的。 

一主观论时代，可远缺精神性而停下了；因为主观底转变，只 
是一初步条件，不是事物本身，不是此事之目的。对“真实性”的寻 
求，对人的真自我的寻求，很可能顺着那自然顺序，如《奥义书》在 
一 深沉寓言中所说的，蒲厉古，即婆奴拏之子，如何求道之事。最 
初，此寻求者发现究竟真实性乃为“物质’’，而物理底，物质底有体， 
外在底人，乃我们的唯一自我和精神。其次，他认定“生命”为真实 
性，而情命体为自我和精神。在第三文中乃以它为“心思”，即心思 
有体; 只在这以后他方能超出这浅薄底主观，由超心思底“真理”知 
觉性而达到永恒底，幸福底，永是创造底“真实性”，以凡此为其韬 
笥者。但人类不必像这婆奴拏子之坚定或黏柔，其寻求可随处停 
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止。只倘若原意是他现在将终于达到了，发现了，“精神”乃将打破 
每个不充足底公式，每当其已形成，乃随即打破，遂致强迫人的思 
想前奔，进向一更大底发现，终于到一切中之至伟大者和至光明 
者。有些这类事已实现了，但只在一外表方式下，在表面上。物理 
公式统治了大部分十九世纪，加人以重压，是他至今所被呼唤去负 
担的最重底奴役，役于外表物质生活之 机械; 这以后，第一种尝试 
是欲打出一条路，要达到事物中的活底真实性，抛开生命和生活和 
社会的机械理念;于是我们遂抵达了表面底生命论了，这早已开始 
统治思想，随后这两个公式遂纠结不解，共同燃起了烟雾漫天的大 
战之葬火，皆自投于其上。情命底 6 lan (见章末补注)未能给我们 
以解救，只是以更热烈底坚执，运用已造成的机械，猛烈地试行更 
迅速更紧密地生活，有其无节制底意志，要行动，要成功，要扩大纯 
粹生活力量，要堆积起人生的一巨大效能。纵使这生命论非如此 
浅薄，非如此属于外表，更真属主观性，这也未尝能另外怎样。生 
活，行动，生长，增加情命力，了解，利用，圆成生命的直觉冲动，这 
牲在本身皆不是恶事 :反之 ，若加以正当遵循，正当运用，便是说， 
倘使这些皆向超岀了纯生命冲动以外的什么，皆为内中底高于“生 
命”者所统治，倒皆是极好底事。“生命权能”是一工具，不是一目 
标; 它在向上的格度中，是“精神”的第一大底主体底超物理底工 
具，和一切行为与事业之基本。但一种“生命权能”，而见不到其本 
身以外更有何事，除了其自有的有机底要求和冲动外，更无其他所 
服事者，则很快会像是蒸气之力发动一引擎而无驾驶人，或者像一 
部引擎，其发动力已使驾驶人作了它的仆人，不能管制它了。这只 
能增加一趾高气扬的或基本阔大的“逖鞑道” ( Titanism ) 的不可管 
制的冲动力，或者这竟可能是在下界起焰的魔鬼道，加于物质世界 
的“自然”诸力量，以智识为其奴仆，是一种冲动，至于不可量的无 
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止息底创造，占有，扩张，将终结为某些猛烈，庞大，和“奇巨”底事 
物，在其真实性格上已命定必为过度且归于毁灭，因为其中没有光 
明，也没有心灵的真理，也没有天神的认可，及其平静底永恒底意 
志与知识。 

但是在此情命自我的主观论之外，可能有一心思底或甚至性 
灵底主观论，这起初也许现为一高底心思化的实验论，倚靠了那已 
经实践的理念，以为心灵即“生命”之在作用中者，但修改 着它； 以 
后可升到一高等理念，以为人是一个心灵，在个体上集体上自加发 
展于生命和躯体中，由于一永是扩张着的心思存在之活动。这更 
伟大底理念，将证验人类生存之上升，非唯由物质底效能而致，非 
由他的情命和动力底权能之复杂活动，以智识之助而主制着物理 
“自然”之能力，为了满足其生命本能而致，那仅足为其生存之现今 
这状态之深密化，而是由于他的心思体和性灵体之伟大性，和一种 
发现，发皇他的浩大底潜意识底本性，及其种种力量之一组织。这 
在人生上，将见到是一个机会，可有知识的悦乐与权能，美的悦乐 
与权能，人类意志之不但主宰其物质“自然”，却也主宰其情命和心 
思“自性”的悦乐与权能。这可能发现其秘密底尚未梦到的心思诸 
权能，和生命诸权能，而运用之于人之较自由底解放，超出他的受 
桎梏的身体生命之范围了。这可能达到新底性灵关系，理念的一 
更优越底权能，可自加实现于行为中，内中底方法克服着距离和分 
隔的阻障，这将使物质“科学”的最后新奇底成就，甚至也相形见绌 
了。这么一种发展，距离人群大众的梦想够远了，但是仍有这一种 
可能性的某些淡淡底暗示和预兆，而引到这可能性的一些理念，已 
有许多人怀蓄着，那些人在这方面也许是人类之未被认识的先驱。 
非是不可能的，在薄晓一时混杂底喧声之后，有这么一种光明，仍 
在地平线之下,可能正准备以其光华升起。 
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人类的思想，行事，人生观念的这么一种转变，若使把住群众 
心思了，诚然将彻人类生存的整个领域引起一番深沉底革命。从 
头这将给予以一新底格调和氛围，一更髙尚底精神，更广远底地平 
线，一更伟大底自标。这可能容易发展岀一种科学，使物理世界的 
种种权能，归其真实底统治，不仅是一偶然底和机械底统治，也许 
还启开他方诸世界之门。这可能发展出一“艺术”和“美”的成就， 
将使过去的伟大相形比较微藐，而且将拯救世界，出此实用主义底 
丑陋之可惊底冥顽底统治，今兹甚苦楚它的。这将可启开人类心 
思间的更亲密更自由底交互，而且，很可能希望，可有更仁爱底人 
心和生活之互通。而其成就也无须便止于此，却很可进展到更伟 
大底事物，这些事只算是其发端。这种心思底和性灵底主观主义 
将有其危险，甚至比随着生命论底主观主义而来的危险更大，因为 
其行动之权能将更大，但它有生命论底主观主义所未有也未能易 
有者 ，一 种明辨察识的机会，强大底安全保障，和一种强盛底解放 
之光明。 

从物质到精神困难地向上进展，这也许是人的发展之一必有 
阶段。过去种种企图，要将人类精神化，失败了，这是唯一主要原 
由，他们试欲以一种迅速底奇迹，使此物质底人精神化;虽然可能 
那么作，可是那奇迹似乎不是有耐久性的，倘若它跳过了上登的诸 
等级，不践履中间诸层，因此未能加以主宰了。这尝试可在少数人 
上成功，一一印度思想则将曰那些人是前生已作了准备的，——可 
是在群众中必然失败。出乎少数人以外，精神得势的奇迹颓下了。 
既不能以内中力量而转化，新底宗教乃试欲以机械去挽救，便纠缠 
于其自体的工具之机械底转动中，失去了精神，便很快灭亡或缓缓 
颓败。一切情命论底，智识和心思底尝试，精神底企图，主要或唯 
独由人的物理心思而处理物质底人，便皆遭遇了这种命运;这种努 
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力便为其所创造的机械所制服，成了机器的奴隶和牺牲品。这便 
是我们的物质“自然”——她本身是机械底，——对一切这类强烈 
底努力之报复;她等待这一切对她自体的律则让步时征服之。若 
使人类要精神化，必须先在群众不复是物质底人或情命底人，而化 
为性灵底和真实心思底有体。可以疑问这么一种群众进步或变转 
是否可能;若其不能，则人类整个精神化只是一狂妄之想。 

从这观点看，这是一优美底事，大诺言之表征，即文明之轮，顺 
着它的过去和现在的曲线，从坚实底物理知识，经过连续底对高而 
更高底权能之探测，介乎“物质”与“精神”之间者，是向上转了。近 
代人类智能，起初被引去竭尽物质主义的种种可能性，以“物质”为 
唯一真实性，以“物质”为“永恒者”，以“物质”为“大梵 ” （armam 
brahma ), 在这基础上广大处理人生和世界。此后乃开始转向另 
一概念，以为生存是一伟大底进化着的“生命”之大脉搏，“生命”为 
“物质”之创造者，于是以“生命”为原始真实性，“生命”为伟大底 
“永恒者”，在这基础上处理我们的生存 （ pi^nam brahma )。 于是 
又已有了第三概念在初胚上，在准备中，发现一伟大底自我表现和 
自我寻求的内中“心思”，异于我们表面底心思者，为生存之主要权 
能，然则在以“心思”为原始真实性，伟大底“永恒者 ”( m an0 brah - 
ma ) 这基础上，乃当引到一丰富底尝试，如是而处理我们的生活方 
法和我们的可能性。这亦将是一种允诺的表征，倘若这些概念迅 
速地一个联上一个，对在每层上的可能性有一广大而迅速底 呼召； 
因为那将表现在我们的潜心知底“自性”中已有准备了，我们无须 
在每一阶段上迟回若干世纪。 

可是仍然人类一主观主义时代，必定是一番探险，充满了危机 
和不定性，正如凡民族之一切探险为然。它可能流浪很久，然后能 
发现自体,或全然不发现，而摆回到循环的一度新重复。 





336 


徐梵澄文集 


真秘密可能发现了，唯独是倘在第三阶段，在心思底主观主义 
时代，这种理念强盛了，以为心思本身不过“精神”的工作之第二等 
权能，以为“精神”乃伟大“永恒者”，原始者，纵使有若干名词表之， 
显之而又隐之者，它是唯一真实性 (ayam atma brahma ) 0 唯独如 
是而真底决定性底努力乃将开始，以生命和世界为“精神”之自我 
寻求与自我表现，乃可于一切方面加以研究，了知，处理。唯独如 
是而人类的一精神时代乃有可能。要试作任何适当底讨论，讨论 
那意义是什么，——当然，在不适当底讨论中必无结果， —— 必须 
另有一两卷 文字； 因为我们必得试验一稀有底知识，无处不是方始 
发端的。可是说出这已够了，即精神底人类社会，将出发自且试欲 
实现三个原本生存真理，似乎一切“自然”，是以它们的反对面试欲 
加以隐蔽的企图，因此，于人群则仍是空言与梦 想：即 上帝，自由， 
一体。三者为一，因为你不能实践自由和一体，除非你实践 上帝; 
不能保有自由和一体，除非保有上帝，同时保有你的最高自我和一 
切众生的自我。这种名词此外所表现的自由和一体，简单皆只是 
我们的隶役和我们的分别之尝试，试从它们离开，闭上了它们的眼 
睛，它们则环绕其自体的中心翻筋斗。时若人能见到上帝而且保 
有他了，则他将知道真自由而且达到真一体，永无他途。上帝只是 
等待被人知道，人是遍处寻求他，替“神圣者”造出形象，但于此一 
切时中真所寻到，实际建立和敬拜的形象，皆仅是属于他的心思私 
我，情命私我。倘若此私我中枢抛弃了，私我纵猎停止了，则人乃 
得到他的第一真实机会，以成就精神性于其内在外在生命中 。这 
将是不够的，但这将是一发端，一真实之门，不是一盲昧底人道。 

一精神化了的社会，可像其精神底个人一样，生活于精神中， 
而不在其私我中，可作为一集体底心灵，而不是一集体底私我。无 
有于自私自利的立场，乃其第一且最显著底特色。但除去私我主 
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义，非如现在有人主张那么实行，由引诱或强迫个人牺牲他的个人 
意志和企慕，如他的珍贵底难得求到的个性，牺牲于此集体意志， 
目的，和社会的私我主义之前，驱迫他像古代献祭的牲口一样，在 
那庞大底无形底偶像之祭坛上杀戮他的心灵。因为那样只是以较 
小底私我主义，牺牲于较大底私我主义，只在分量上较大罢了，非 
必然在品质上较伟大，或较广远，或较高贵，因为一集体底私我主 
义，一切自私自利总集的结果，不怎样是一位当敬拜的天神如当受 
指谪，而且时常比较个人底私我主义，尤为一更丑陋和更野蛮底物 
神。精神底人所寻求者，是由泯除私我而求得自我，这自我在一切 
中只是一个，在每个中皆为完善而且圆满，且由生活于此中，乃生 
长到其完善的形象，——可是当 注意: 是个人如此，虽然有了他的 
本性之怀抱一切的普遍性，及其知觉底圆周。在印度古书中说过， 
是在第二纪，“权能”时代，毗搜纽乃降生于国王中，在第三纪，平衡 
时代，乃降生为立法者或订法者，在“真理”纪，他降生为祭祀主 
( Yajfia )， 便是说，作为工作“主宰”显示于他的众生内心中者。是 
天国，内中上帝的这国土，不在一遥远之天堂而在我们内中寻到了 
上帝之结果，社会在一“真理”世——即精神时代——的情况，乃将 
为其结果和外表形象。 

所以一个社会，虽仅开端是精神化了，将以其一切行动，其教 
育，其知识，其科学，其伦理，其艺术，其经济和政治结构……凡此 
之第一目标，为人内中的神圣“自我”之启示与寻求。正如这到某 
种程度在古韦陀时代于高等阶级的文化教育一样，这且将于一切 
教育为然。这将总括一切知识于其范围内，可是将化此全部倾向 
和目标及其弥漫着的精神，非徒为世间底效用，而为这自我发展与 
自我寻求。这将追寻物理和心灵科学，非徒在于知道此世界和“自 
然”于其程序中，运用之为了物质底人生目的，而且是由一切事物， 
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在一切事物之内、之上、之下，知道世界中的“神圣者”，与“精神”之 
道，在其面幕中，在其隐障后。这将使伦理的目的，非为建立一行 
动规律，无论其或补充社会法，或点滴修正它，——社会法究竟也 
只是此两足动物群或人类群众的规律，常是钝拙而且愚蠢，——而 
是在人这有体中发展神圣自性。这将使艺术的目标，非徒为表呈 
主观或客观世界的形象，而是以显著底能创造底视识去看它们，见 
人乎事物现象之后，而启露那“真理”和“美”，凡一切可见与非可见 
的事物,皆其形式，面具，或象征，和有深义底表象者。 

一精神化了的社会，在其社会学中之处理个人，从圣人以至于 
罪犯，不是一社会问题的若干个单位，要经过某些设计巧妙底机 
器，压平到社会型模里，或从之排出，却视之为许多个心灵，痛苦 
着，陷在一网里，得加拯救的，许多个生长着的心灵,也得鼓励其生 
长的，许多个已长好的心灵，则较小尚未成熟的精神可从之取得助 
力的。其经济的目标，不会是创造一庞大底生产机器，不论是属竞 
争类或合作类，而是给人——不仅是给少数人，而是给一切人，各 
在其最高可能度量上——以工作的快乐，一随其自己的本性，和自 
由底余闲，向内生长，亦如给一切人以一简单是富足底和美丽底生 
活。在其政治中，这不会看各个国家，在其自体的内在生活中之范 
围内为巨大底政府机构，为人所管制而且装备，其人则为了这机构 
的缘故而生活，敬拜之为他的上帝和他的大我，满意于在其第一声 
号召，便将他人杀戮于其祭坛上，而他自己亦在其处流血，庶使此 
机构不被损伤，长为雄强，增大，增复杂，增繁重，更加机械地有效 
率而且全般。这也不会满意于支持这些国家或政府于其相互关系 
上，如同喷毒的机器，为用在于平时则互相放射毒气，冲突时则相 
互袭击武装的军队，及未经武装的亿万平民，充满了喷火之枪弹， 
及奉使命去屠杀的人，如近代战场上相敌的坦克车。这将看各民 
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族为群众心灵，隐蔽了的“神明”，要在其各个人类集体上发现自 
我，群众心灵，正如个人，意在随其自性而生长，且由此生长而互 
助，助此人群于人类的这唯一共同工作中。那工作将是发现神圣 
底“自我”于个人于集体中，在精神，心思，情命，物质上去实现其最 
伟大，最广博，最丰富，最深沉底种种可能性,在一切之内中生活及 
其外在行动与性质中。 

因为，是在每个人每民族的内中的“神圣者”，乃个人和国家所 
当生长到的;不是一外在底理念或法律，必得从外面加上去。所以 
在人类的精神时代中将最加尊重的，乃是一生长着的内中自由之 
法。是真，只要人尚未进到向自我知识的可量度的距离内，尚未以 
面转对它,则他必不能脱出外加的强迫之法，无论他如何费力这么 
作，皆是徙然。只要这情形仍是继续，则他是且必然是他人的奴 
隶，他的家庭，他的阶级，他的部落，他的教会，他的社会，他的国家 
的奴隶;他除此不能另是怎样，而凡此亦不得不以其粗重底机械底 
强迫加于他，因为他和它们皆是其私我的奴隶，其自体的低等自性 
的奴隶。我们应当感觉而且服从“精神”的驱策，倘若我们要建树 
我们内中的权利以避免其他的驱策:我们必使我们的低等本性化 
为自愿底奴隶，作为知觉底和启明了的工具，或者作为那髙贵化了 
可是仍自加役属着的部分，配偶,或伴侣，属于我们内中的神圣“有 
体”者，因为是这种役属乃我们的自由的条件，精神自由本不是我 
们的分别底心思和生命之自私底擅专，而是对于“神圣真理”的服 
从，在我们自己，及我们的诸体，及我们周遭的一切中者。纵使是 
这样，我们当注意到，上帝是尊重我们的有体的自然诸部分之自由 
的，所以使之有在其自性中生长的余地，且由此自然底生长而非由 
自体毁灭，它们可以发现其内中的“神圣者”。它们所最后接受的 
役属，全般而且绝对，必然是认识与企慕的愿意底役属，认识而且 
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企慕其自有的光明与权能之源，及其最高本体。所以即使在未经 
再苏的境况中，我们发现凡最健康，最真实，最活动底生长与行为， 
皆出乎至可能广大底自由中者，而一切过度强迫，或则是一缓性底 
萎弱之机，或则是一暴虐专制，以狂暴底错乱之多次勃发而变换或 
治愈的。一旦人已到知道他的精神自我了，则由此发现，常是甚且 
只是由此一寻求，如古代思想和宗教所见者，它实已脱出了外在 
法，入乎自由的律则中了。 

人类的一精神时代将见到这真理。它不会以机械而使人完善 
化，或缚住他的•切肢体而使之伸直。它不会对社会的人员介绍 
其高等自我为警察，大官，与小吏之人，也不会，我们毋妨说,为一 
社会主义底官僚政治，或一“劳动苏维埃”的形式。它的目标，将是 
在人类生活上，尽可能快，尽可能广远，减除外加之强迫，由觉醒内 
中精神之内在底神圣强迫，其所用的一切准备手段，皆将以此为目 
的。末了，则倘不是唯独用此，也将是主要地用此精神迫促，这是 
精神底个人所能加于其周遭环境的，则精神化底社会将如何 
不更能？——即算是有一切内中底抵抗和外在底否定，也仍在我 
们内中觉醒着“光明”的迫促，有此愿望，有此权能，要由自己的本 
性，生长为“神圣者”。因为完善精神化底社会，将是那么一个社 
会，如精神底无治主义者所梦想的，其中一切人皆深沉地自由，它 
必然是这样，因为一切准备条件必皆已圆满了。在那境界中，非每 
人于他自己为一法律，而是“那”法律，神圣之“法”,因为他将是一 
生活于“神圣者”中之心灵，而不是一私我，主要地倘非全般地为其 
自己的私利和目的而生活者。他的人生，将为他自己的神圣本性 
之法所领导，从私我解脱了。 

这又不是说将一切人类社会打破为许多个人的孤独 行为； 因 
为“精神”之第三言乃“一体”。精神生命，是一知觉底和殊异化了 
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的一性而非无相底一性之花。每人必得由他自己的个体，生长成 
他自己内中的“神圣者”，所以某种自由的增上度，乃在发展中的有 
体之所必需，而完善度自由，乃完善底人生之表象与条件。但是， 
他如是在他自己内中所见到的“神圣者”，他亦同等见之于一切其 
余者内中，见之为在一切中之此同一“精神”。是故，与他人为一的 
在发展中的内中一体性，亦是他的有体之所必需，而完善底一体 
性，亦是完善底人生之表象与条件。精神有体之完全律则，是不但 
在一己内中见到且得到“神圣者”，而且在一切内中见到亦得到“神 
圣者”，是不但寻求一己个人之解脱与圆成，亦且求他人的解脱与 
圆成。倘若所求的神明是一分别底神，在个人内中的，而不是此同 
一“神圣者”，或人唯替自己寻求上帝，则其结果诚可是一巨大底私 
我主义，歌德说的阿仑匹亚式底私我主义，或尼采所想象的狄鞑式 
底私我主义，或者，可能是孤独化了的自我知识或避世主义，象牙 
之塔中的，石柱苦行士 ( Stylites ) 之柱头上的。但在一切中见到上 
帝的人，则将在一切中自由服事上帝，以爱服事。这便是说，他不 
但将寻求他自 d 的自由，也将求一切人的自由，不但将寻求他自己 
的完善化，也将寻求一切人的完善化。他不会感觉到他的个性完 
善化了，除非在最广大底遍是性中，也不会感到他自己的生命为充 
实底生命，除非其与宇宙生命为一。他不会为自己，或为国家，或 
为社会，或为个人私我或集体私我而生活，而是为了更伟大底某 
事，为了他内中的上帝，为了宇宙中的“神圣者”。 

精神时代可准备临到了，时若人的普通心理，开始觉悟到这些 
真理，为此三重底或三位一体底“精神”所推动，或愿望为其所推 
动。那将是我们所讨论的这社会发展之循环，从其不完全底反复 
周转而顺着一新底向上路线进向其目标。因为依我们的假定，既 
已由一象征底时代出发，其间人在一切生命的后面感觉到了一伟 
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大“真实性”，他经过象征而寻求的，则必达到一个时代，将开始生 
活于那“真实性”中，不经过象征，不由类型的或习俗的或个人理智 
与智识意志的权能,却生活在我们自己的最高自性中，这自性便是 
那“真实性”之自性，圆成于尘世生存的条件中者，一一不必须是与 
现在的一样底条件。这是一切宗教以多多少少适当底直觉所见 
到，但很常时好像在一镜子里阴暗地见到，那他们所称为世间的天 
国者，——是在众人精神内中之天国，因此，原来这一个是那一个 
的效能之物质结果，是外在于各民族生活中之天国。 

译者 补注： 

一、 蒲厉古求道之事，见《泰迪黎耶奥义书》第三轮。 

二、 Man, 可谓“力气”或“冲动”，出柏格森哲学。 



第二十四章精神时代之降临与进步 


倘若一主观主义时代，一社会循环上的最后这段，将得其出路 
和结果于一精神化了的社会，及人类之出现于一高等进化水平，则 
徒有某些有利于人类生命的那一转机的理念，摄住了人群的普通 
心理，渗人了其思想之动机，艺术，伦理，政治理想，社会事业，或甚 
至深入其内中的思惟和感觉之道上，是不够的。甚至世间的天国 
这理念，精神性的统治，自由和一体，一真实内中底平等与和 
谐，——不徒然是外表底机械底平等化与联合，——决定地化为人 
生的理想了，也是不 够的; 积极地认定此理想为可能，可想，当求， 
当努力以致，也还是 不够; 甚至此理想出场，为人类的思想上的统 
治着的要务，也终是不够。那显然是向前迈进一大步了，——若我 
们略考虑到当今人类的理想是些什么，——很大底一步。那将是 
—必需底发端，必不可无的心理环境，为了人类社会在一高等典型 
上的生活着的革新。但在其本身，那可能只作出一番半心愿底尝 
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试,或不然，则作出一强大但仅属局部和暂时成功的尝试，将一些 
显了底精神，介入人类生活及其建置上。这是人类过去在这路线 
上所曾尝试的一切。可是即算是这么一点点，也未尝彻底实行过， 
除 f 在一宗教派别或某一特殊团体之范围内，而在其中又曾有如 
许严重底缺点，在如许苛酷底限制内，以致这种实验毫不足道，在 
人类生命上未尝有何意义。徒然保持了这理想及其普通势力于人 
类生存中，不超出上进，则人类将来所试行的一切，也仍只是这么 
-点点。需要有多于 此者; 人类中的一普遍底精神觉醒和企慕，诚 
然是必需底大发动力，但有效底权能，应当是更伟大底什么。必然 
要有个人道在精神典型中的一机动底新创。 

因为人类处置一理想的办法，是满足于悬之为一企慕，大多是 
仍其为一企慕而已，只作为一局部底势力而加承认了。理想未尝 
被允许型铸整个生命，只多多少少加以渲染，时常甚至被用作掩饰 
和托词，为了刚与其真实精神径直相反对的事物。许多建置皆经 
创办，皆是假定但太轻易地假定包举了那种精神，而事实是既保有 
了理想，又有许多人在其建置下生活，便视这为足够了。保持一种 
理想，几乎成为一种不为此理想而生活的理由了;其建置之存在， 
便足以废除于所以作成这些建置的精神之固执之必需。但精神性 
在其真本性格上是一主观底事物，不是机械底;倘若不内向加以生 
活体验，倘外在生活不从此内中生活流出，则它全然不算什么。种 
种象征，典型，成俗，理念，皆不够的。一精神底象征只是一毫无意 
义的券票，除非所象征的事物已在精神中加以实践。一精神底成 
俗，可失去了或祛除了它的精神，而化为一虚伪。一精神底典型， 
可能是一暂时底型模，精神生活可流注其中，但这也是一种限制， 
可能变为监狱，精神在其间化石而且灭亡了。一精神底理念是一 
权能，但必只是其于内于外皆有创造性。于此我们得扩大而且深 
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化这实用主义原则，即真理便是我们所创造者，而且最先在这义度 
上，即我们在我们内中所创造者，换言之，即我们所变是者。无疑， 
精神真理，永恒存在于彼方，不依赖乎我们，居于精神之 天宇; 但这 
将对此世间人类无与，它不会是大地的真理，人生的真理，除非是 
生活体验了。神圣底完善，在我们上面 长存; 而在人，在知觉与行 
为中化为神圣，澈内澈外过一种神圣生活，乃是所谓精 神性; 一切 
较微小底意义加于这名词者，皆是未适合底揣摩或欺骗。 

这，如主观论底各宗教所认识的，只能由每个人类生命. h 的个 
人底改变而致。集体心灵存在，只是作为个人生存之一伟大底半 
下心知底 渊源; 若使这要取上一决定底心理形式，或一种新底集体 
生命,这只能由形成其个人之生长而得。精神与诸个人之生命所 
以组成之者如是，则集体的实践了的精神与其生命之真实权能亦 
如是。一个社会，不以其诸多个人却以其种种建置而生活的，不算 
是一集体心灵,只是一 机器; 其生命成了一机械底产品，不复是一 
生活底滋长了。所以，一精神时代到来之先，必出现数量增多之许 
多个人，皆已不复满足于凡人的寻常智识，情命，或物理生存了，却 
见到一更伟大底进化乃人类的真目标，试欲在他们自己实现，也引 
导他人向斯，且使之成为人群所共识的目的。如其成功于此，如其 
负载此进化，则如其比例，如其限度，他们所代表的尚未实现的潜 
能性，必化为将来之实际可能性了。 

过去每逢大大接近了精神性，其结果总是特殊型一种新宗教 
到来，它便强欲自加于人群，如同一新底宇宙大法。虽然，这常常 
不但是未成熟底亦复是一错误底结晶，未尝帮助反而阻滞了任何 
深沉严肃底成就了。人类精神时代的目标，自然必与主观论底宗 
教之真元目标同是一个，‘新生，一新知觉性，人类之一向上底进 
化，精神下降于我们的诸体，我们生活之一精神底重新组织;但是， 
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倘若这自加范限于宗教运动之陈旧熟识底工具及其不完善底手 
段，则很可能又注记一番失败了。凡宗教运动，总是激起精神底兴 
奋和企慕的一大浪潮，传达于多数个人，其结果则是一时代底上达 
和一种有效底形成，在其性质上一部分是精神底，一部分是伦理 
底，一部分是武断底。但这浪潮，经过了 一代，两代，或至多几代之 
后，便开始退 落了； 可是那形成犹在。若曾是一极强底运动，以一 
极伟大底精神人格为其渊源，则可留下一中心势力或一内中训练， 
可能又作为新底波浪的起点；当此运动离其渊源愈离愈远，这些新 
浪又常是愈加衰弱且愈不能持久了。其间为了结合其忠信之徒， 
同时标异于未经新苏的外界，一宗教组织遂生起了，一个教会，一 
僧侣制，一伦理生活固定而无进步的典型，一套凝结了的武断信 
条，炫耀虚饰，仪式文为，神圣迷信，拯救人类的一具复杂机器 。其 
结果，精神性只是增上地隶属了智识信仰，行动的外表形式，外在 
底仪文，高等动机隶属于低等动机，真元唯一之物，隶属于佐助，和 
工具，和偶然事件了。最初自发底且有力量底试图，要将整个人生 
化为精神生活，便让位于一套信仰和伦理的体系，为精神底情绪所 
触 及的; 但终于甚至是这救治原素，也为外在机械所统治，庇荫着 
的构筑化为坟墓了。教会取精神之地位而代之，形式底挂籍于其 
信条，仪式，和宗教，乃普遍所要求 的事; 精神生活，只有少数人实 
行，在其固定底信条和系统所规定的范围内。大多数人甚至连这 
一微小底努力也忽略了，满足于以一或谨慎小心或疏忽大意底虔 
诚，代替一深沉生活的号召。到末了，发现了精神在宗教中已变为 
一涓小底水流，为沙砾所 壅塞; 其成俗的干涸河床，至多偶尔有极 
短暂底洪流一冲汰，仍使 之在“ 时间”的陈死章回中，不致化为一记 


忆而已。 

某一特殊宗教信仰和形式，欲普遍化且广被外加，这种野心， 
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与人类天性之多方性相反对，至少与“精神”的一个真本性格相违。 
因为“精神”的本性，是一广阔底内中自由，与一弘大底一体性，其 
间各人皆当被许一随其自性而生长。进者，一-这也是其必然失 
败的另一原由，——这类信条化底宗教的寻常倾向，是转向他世， 
使凡间生活之更新再造，成为次等动 机了; 这倾向增上，与当下于 
人类普遍底更新再造这本来希望之愈趋微弱——此弱则彼 
强，——成比例。是故，许多新底精神浪潮，及其强盛底特殊动力 
和训练，必然是一精神时代的先驱了，纵使如此，而它们的要求必 
得隶属于人群的普通心思，及其精神领袖们的心思，承认凡此一切 
动力和训练皆为有效了，可是没有任何是全般有效，因为皆是手段 
而不是唯一所当为之事。唯一事为真本者，必得居先，即转化整个 
人类生命由精神领导。关键不在于人之升天，而是他在斯世之升 
入精神中，精神亦复下降于普通人类，及此世间自性之转化。是为 
了这，而不是为了什么死后之得救，乃人类所期待的真实新生，作 
其长远幽暗而且痛苦底旅程之一极顶运动。 

是故，凡个人最有助于将来一新时代中之人类者，将是那班 
人，承认精神进化为人类的定命，因此亦其最大底需要者。甚且正 
如动物人 B 大体进化为一心思化了的人，且在其极端为一高度心 
思化了的人类，冋样的，在现代或在将来，将于今这人类典型，进化 
或转变——无论我们对这用什么诠表，或采用什么理论支持之，皆 
不甚关重要，——为一精神化了的人类，必然是人群的需要，也决 
然是“自然”的原旨了;那种进化或转变必然是他们的理想和事业。 
他们将比较不甚关心于某一特殊信仰和形式，让人归依于其所自 
然被引人的信仰和形式。他们唯以对这精神转化之信心为至关重 
要，对此作生活体验，注及无论何种知识之可转人此种生活中 
者，——至若知识之投人何种意见之形式，则无足重轻。尤其他们 
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不会犯这种错误，以为这种转变可由机械和外在建置而 造成; 他们 
将知道而且永不会忘记，这是当由各人在内中去加以实际生活体 
验出的，否则永不会化为人类的一种真实。在其意义之核心，他们 
当采用“东方”的内向观念，教人在内心寻求他的命运之秘密和救 
赎; 但他们亦复会接受“西方”的对人生的正当重视，使我们所知与 
所能臻至之极佳尽致者，为一切生活之普遍规律，虽然于此采一不 
同底态度，他们亦承认此重要性了。他们不会使社会化为一阴暗 
底背景，衬托出少数光明底精神人物，或以社会为一樊篱周密与坚 
植地中之根茎，为/开出一比较稀有且不结果实的遁世精神性之 
花。他们将不会接受那种理论，以为大多数人必然永是留于生命 
之低等诸级，只有少数人能攀登入自由底高空与光明，而将从伟大 
底精神人物之立场出发，那班人尝是努力于土地生命之新苏再造， 
纵使有一切过去的失败也仍然保持了这信心的。在凡属伟大艰难 
底事业中，失败原来是很多，但有一时代会到来，过去失败之经验 
可加利用，久已闭拒的大门可以开启了。在这，正如在一切伟大底 
人类企慕与努力上，事先 （a priori ) 断言其不可能，是无知与懦弱 
的表征。企慕者的事业之格言，必然是发现者之 solvitur ambu - 
lando , 因为作去则困难便解决了。必定作一真实底开端;其余便 
是“时间”之事，或顿然成就，或在其长期坚忍底工作中成就。 

要作的事是与人类生命同大，所以开路的那些个人，将以一切 
人类生活为其原地。这班先驱不会视任何事物于他们为陌生，为 
出乎其范畴以外。因为人类生命的每一部分皆应当为精神者所 
取，——不仅是智识，爱美，伦理诸部分，亦复是动力，情命，物理诸 
部分; 因此无论他们可怎样坚执精神的改变和形式之转移，他们不 
会对这些的任何一事物，或由之而生起的任何活动，有蔑视或拂 
逆。在我们本性的每种权能中，他们将寻求其自有的适当转化之 
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方; 既知“神圣者”是潜在于一切中，他们将以为一切皆可作为精神 
的自我发现之工具，一切皆可转变为神圣生活之工具。而且他们 
将见到，最大底需要是将寻常心思转变为精神心思，而那精神心思 
又更启对其自有的高等诸境及愈加完整底运动。因为在决定底转 
变能够成就以前，颠蹶底智识理智，必得化为精确而且光明底直觉 
理智，直到这又更能升人高等诸界,人乎高上心思与超心思或玄秘 
智。不决定且颠蹶底心思意志，必得升到准确直觉底而入乎一髙 
等神圣和玄秘底意志，性灵底甜蜜，火焰，与光明,情心后的心灵的 
(内心深处 ， hridaye guhayam ) ，必得溶炼冶化我们的粗朴情感，和 
坚硬自私性，及我们的情命本性之吵闹要求。我们的一切其他诸 
体，必得在从上而来的驱迫着的力量和光明之下，经过相同底转 
变。精神底长征之领袖们，将发端于而且运用那些知识和手段，皆 
是过去的努力在这方向已经发展的，但不会是像其现在这样便取 
起它们，而不加以任何必需底深切底 改变; 长征之领袖们，不会自 
囿于凡是今之所知者，或仅自黏执于固定了的规版化了的学系，或 
已知的结果之类集，而是将遵从在“自然”中的“精神”之方法。在 
心思中一恒常底重新发现，新底形构，和更大底综合，在其较深底 
诸部分中一强力底重新型铸，由于一更伟大扩充着的“真理”，尚未 
经发现或从前未善加固定者，则将是那“精神”处理我们的过去所 
成就者的方法，当他进向伟大底将来。 

这种努力，虽在个人也是一番至极困难底劳苦，于人群尤甚。 
很可能是，一旦已发端了，未必很迅速前进甚至到其第一 •决定底阶 
段;可能是要经过许多世纪的长期努力，然后达到某种永久性底出 
生。但是，这非全然必是如此的，因为“自然”中这种改变的原则， 
似乎是一长期暗中准备，随之以很迅速集合且降注这些原素于一 
新生，一突变，一转化，以致在其光明底时分，可现为一奇迹似的。 
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即算最初决定底改变已达到了，必然非全人类皆能升到这水平。 
必不会没有分别，有一班人只能生活于那光明中，由之而降入心思 
水平的。其下或可能仍有一大群众，受到自上而来的影响，可是仍 
未有准备于其光明。但即使是那样，也将是一种转化和一发端，远 
过于至今所已达到的任何事物了。这精神统治不会是像在我们于 
今之情命生活中一样，未发展的人受着已发展的人之自利底统治， 
而是民族中兄长之领导弟妹，恒常从事于举起他们到更高底精神 
水准和更广大底地平。对于领袖们，这上登初级精神诸水平，亦不 
会是神圣底长征之终结，不留下什么在世间待成就的事，便已算登 
峰造极了。因为在超心思境域中，仍有更高底诸水平，如古韦陀诸 
诗人所知的，他们说起精神生活，是一恒常底上登，如 云： 

“百道权能者！ 

婆罗门攀缘汝 
如扶梯上登， 

一峰更上一峰顶， 

方知多事仍待成就。” 


可是一旦基本既立,其余由一进步底自体开展而发皇了，而心 
灵乃确然于它的 道路。 古代韦陀诗人亦尝 歌曰： 

“ 田 田知 

一界^■界生起， 

一层一层 觉知； 

心灵在‘母亲’的怀抱中明见。” 

至少这是最高底希望，可能底命运，展开于人类视境中的;而 
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且，这便是一可能性，人类心思的进步，似乎在重加发展的路上的。 
若使那已经岀生的光明增盛，若使求在他们自己内中且在世界上 
实践这可能性的个人数目增加，而且愈近乎正道了，则此在人中的 
“精神”，今兹是一隐藏着的神明，一发展着的光明与权力，将更圆 
满地降生，为一至今尚未见过，尚未猜想过的“神主”之应身，由上 
而降入人类的心灵中，降人许多伟大人物中，其内中之光明与权能 
最为强盛者。于是那转变将圆成了，那转变是准备着人类生命之 
过渡的，从其当今这些界限，转到那些更广大纯净底地平 线内； 地 
球上的进化，将得到其最大迫力向上进了，且将踏过了在一神圣进 
步中的启明着的一步，而人类之从动物本性，出生为有思想且能企 
慕的人，相形只算是其一暗中底准备，一遥远底允诺。 




神母道论 
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唯有两种权力相并合，可能促成那巨大艰苦之事，即我们努力 
的目标。一种固定不失的企慕自下呼求，一种至上底“恩慈”从上 
回答。 

但是至上底“恩慈”，只在“光明”与“真理”的条件下发生 作用; 
它不会发生作用于“虚伪”与“无明”所给它加上的条件里。因为， 
设若它屈就“虚伪”的要求，则它会败坏它自体的目的了。 

这是些“光明”与“真理”的条件，唯独是在这些条件下，至髙底 
“力量”得以下降。而且唯有至高极上底超心思底“力量”自上而 
降，在下有启对承接，乃能胜利地操纵物理“自性”而消除其一切困 
苦。……应当有全般和至诚底 皈依; 应该有唯独对向神圣“权能’’ 
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的一种自我 开启; 应当于下降着的“真理”有恒常底，完整底 采纳； 
对于仍统治这土地“自性”的心思底，情命底，物理底种种“权能”和 
“现象”之虚伪，应当有恒常底，整个底弃绝。 

皈依应该是全般，把定了有体的所有各部分。若使心灵有回 
应，而高等心思能接受，或甚至内中情命能投顺，内中生理知觉性 
能感觉到那影响，这皆是不够的。应该在有体之任何部分中，即算 
是最外表底，没有任何事物作了 一点保留，没有任何事物隐藏在疑 
惑，纷乱，和遁饰之后，没有任何事物反叛着或拒绝着。 

倘若有体之一部分皈依了，另一部分却保留它自体，走它自己 
的路，或订下它自己的条件，则每当此等事发生之时，你自己在推 
去神圣“恩慈”。 

倘若在你的虔诚和皈依后面，你隐藏了你的欲望，自私底要 
求，和情命底固执，倘若你将这些代替了真诚底企慕，或将这些事 
物参杂于其间，饰伪干求“神圣权能”，则祈求神圣“恩慈”转化你， 
是愚蠢底事。 

倘若你一方面或一部分启开，对向“真理”，另一方面恒常开启 
迎接敌对力量之门,则希望神圣“恩慈”之与你同在是徒然的。你 
应将庙堂保持清洁，倘若你要将显赫底神灵“当体”安置其中。 

倘若每一趟“权能”干预了，带来了“真理”，你却转过背去，又 
召来了已驱遣出去的虚伪，则不是神圣“恩慈”当受责难，没有答应 
你，而是当责难你自己的意志之虚伪，与你自己的皈顺之不完全。 

倘若你呼求“真理”，而你中间有点什么，却选取为虚伪，为无 
明，为不神圣者，或甚至简单是不愿意完全舍弃它们，则常常你会 
受到打击，而“恩慈”会回避你。首先探索出在你内中之为虚伪和 
阴暗者，坚毅地拒却它;唯独这样，你能正当地呼求神圣“权能”来 
转化你。 
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你不要幻想“真理”与虚伪，“光明”与黑暗，归依与自私，可能 
被容许同居在奉献于“神圣者”的屋子里。转化应该是全般，因此， 
对凡抵抗此转化者的拒斥也应该是全般。 

抛却这虚妄意念吧，以为神圣“权能”将作且必将作你所要求 
的一切事，即算你不遵守“无上者”所立下的条件。你的皈依要作 
到真实而且完全，唯独如是，则其他一切将替你作成。 

也拒斥那虚伪和懒惰底希望吧，以为神圣“权能”，甚至会给你 
作成归依。“无上者”要求你皈顺“她”，但不强制你。在那无可退 
转的转化来到以前，你随时是自由的，任你否定或拒绝“神圣者”， 
调转你的自我奉献，只若你愿意承担精神上的后果。你的皈依，应 
当是自作的，自由的;应该是一活人的皈依，不是一惰性自动器或 
机械工具的。 

一惰性底被动性，常与真实底皈依相混;但从惰性底被动中， 
没有什么真实底和有力量的东西出生。是生理“自性”之惰性底被 
动性，使其遭受每一黑暗或不神圣底势力之揉躏。一种欣喜底，强 
健底，有益底投诚皈顺，乃“神圣力量”的工事之所必具，是“真理” 
的启明了的使徒，对黑暗与虚伪战斗的内中“战士”，与“神圣者”的 
忠实仆人之服从。 

这才是真实态度，唯有能取这态度且保持这态度的人，能坚守 
一信心，不为失望和困难所动摇，而将度出鞫炼，至于无上胜利和 
伟大转变。 


在宇宙间一切所成作者中，“神圣者”由他的“权能” （ Shakti ) 
是在一切作为之后，但“神圣者”为他自己的“瑜伽摩耶 ” （Yoga 
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Maya ) 所隐蔽，以耆婆 ( Jaiva 即生命)之私我 （ ego ) 在低等自性中 
作为。 

在瑜伽中亦然，是“神圣者”乃为修道人 ( Sadhaka ) 与修持道 
( Sadhana ); 是他的“权能”以她的光明，权力，知识，知觉性，与“阿 
难陀” ( Ananda ) 在持载者 ( adhara ) 身上发生作用。时若其向她开 
启，则灌注人这些神圣力量，使修持成为可能。但只若低等自性仍 
是活动，则修道者的个人努力仍属需要。 

所需要的个人努力，是三重工事 :即 企慕，弃拒与皈依，—— 

(一) 一种企慕，为警醒，恒常，不息，-一-思心的意志，情心的 
寻求，情命体的同意志，在开启生理知觉性和本性，使之黏柔》 

(二) 一种弃拒，弃拒低等自性的运动，一一弃拒思心的理念， 
意见，偏好，习惯，构想，使真知识可在一寂静底思心中有自由空 
间,——弃拒情命本性的欲望，要求，奢愿，感兴，热情，自私，高傲， 
顽固，乐欲，贪欲，健羡，嫉妒，对“真理”的敌视，以使真实底权能和 
喜乐，可以从上降注于一恬静，广大，刚健，且奉于神圣之情命体 
中， 一 弃拒生理自性之顽钝，疑惑，不信，阴暗，固执，小方，懒惰， 
不愿意改变，答摩性，以使“光明”，“权能”，“喜乐”的真实稳定，可 
建立于一常是愈加神圣化的躯体中； 

(三) 一种皈依，以自我，与我之为我之一切，我所有之一切，以 
及知觉性之每一面，以及每一运动，皆归顺于“神圣者”与“权能” 


如皈依与自我奉献愈进步，则如量，修持者愈觉知是“神圣权 
能”作此修持，将其自体愈多灌注于他，在他中间建立“神圣自性” 
之自由与完善化。这知觉着的程序愈是代替了他自己的努力，则 
他的进步也愈迅速且愈真实。但是这不能完全代替个人努力之必 
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需，直到归依和奉献彻上彻下皆纯洁而且完满。 

要记住一种答摩性底归依，拒绝实行那些条件，而唯求上帝作 
成一切，免除人的一切奋斗和困苦，这是一自欺，不会引人到自由 
与完善化。 


走过人生之程，防御一切恐怖，危难，和灾厄，这只需要两样东 
西，二者常在一处的，——“神圣母亲”的恩慈，和你这方面的内中 
境界,以信仰，至诚，和皈依作成者。务使你的信心为纯洁，坦白， 
完善。在思心与情命体中之一自私自利底信仰，染污于野心，高 
傲，虚荣，思心底顽固，情命之执拗，个人要求，低等本性之微小满 
足的欲望，是一低下且为烟气所蔽之火光，不能燃烧起上达于天。 
当视你的生命，是为了神圣工作与有助于神圣显示而賦给你的。 
不要希望旁的什么，除了纯洁，力量，光明，博大，平静，阿难陀，属 
神圣知觉性者，及其坚持转化你的心思，生命，和身体，使之完善 
化。不要求得旁的什么，唯求神圣底，精神底，和超心思底“真理”， 
其在地上，在你，和在一切被号召、被选拔的人中之实现，以及所需 
以造成之的条件，及其克服一切反对势力之胜利。 

当使你的至诚与皈依为真纯，为完足。时当你奉献你自己，便 
完全奉献，无要求，无条件，无保留，以致在你的一切， f 属于“神圣 
母亲”，没有什么留下给私我，或给与任何其他威权。 

你的信心，诚意，和皈依愈完全，则恩慈和保障愈将与你同在。 
而且时若“神圣母亲”的恩慈和保障皆与你同在，有什么能触及你， 
又有什么人你当惧怕呢？甚至只要一点点，便将引你度过一切困 
难，阻碍和 危险; 若周身为其所弥漫，你能安全地走你的路，因为这 
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是她的路，不顾一切威胁，不为任何敌对势力所影响，无论其多么 
强大，由此世界或其他不可见诸界来的。凡其所触，能化困难为良 
机，化失败为成功，化弱点为无差失之巨力。因为“神圣母亲”的恩 
慈，是“无上者”之认可，在今天或明日，其效果为必然，是一命定 
的，不可免且无可抵抗之事。 


四 

金钱是一宇宙力量的可见的标志，这力量在其世间显示中 ，丄 
作于情命界与物理界，于外表生活之充实为不可缺。在其原始与 
其真实作用上，它是属于“神圣者”的。但是，像“神圣者”的他种权 
能一样，它被委于世间，于是在低等“自性”之无明中，它能被占夺 
为私我所用，或为阿修罗之势力所挟持，反人于它们的用处。这诚 
然是三种力量之一,——权势，财富，异性，——对于人类私我，对 
阿修罗，有其最强烈底吸引的，而且最普通为其所保有者所误执， 
误用。财富的寻求者或保守者，较通常倒不是占有着而是被其占 
有; 很少有人能完全脱除某种乖戾底影响，那长为阿修罗所搜占、 
所败坏因而印上的。为了这理由，大多精神训练皆坚持对财富之 
一切束缚之离弃，无执着，全般 自制; 亦复离弃个人底和自私底保 
有财富之一切欲望。有些竟禁止金钱和财富，而宣称贫穷与生活 
之癯瘠乃唯一精神境界。但这是一错误;这使权力落到敌对势力 
的手中了。为了它原所隶属的“神圣者”而将其征服转来，神圣地 
用之于神圣底生活，是修道者的超心思之道。 

你不当以一遁世士的退缩而避拒金钱的权力，其所给与的方 
便，其所带来的 事物; 却又不当怀抱一种剌阇性底对凡这些的执 
着，或抱一种于凡此之满足的自我放纵的精神，使人成为奴隶的。 
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简单看财富为一种权能，为了“母亲”得将其取冋，归“她”运用。 

一切财富属于“神圣者”。凡执有财富的人，皆是受委托者，不 
是主权人。这今天可和他们同在，明日却可另在某处。当其与之 
同在时，一切赖乎他们如何处理此委任，在什么精神中，以什么知 
觉使用它，为了什么目的。 

在你个人之用钱，视凡你之所有，所得，所取，皆是“母亲”的。 
不作要求，只接受凡“她”所赐者，而用之于所以给你作用的目的 
上。应当是完全无私，完全审慎，精确，在甚细微处上也小心，作一 
良好底受委 托者； 常要认你之所处理者，是“她”的财富而不是你自 
已的。另外一方面，凡你为“她”所接受者，宗教式似的呈献于 
“ 她”; 莫将其作自己的或任何旁人的私用。 

不要仰望他人，因其 富足; 不要有见于其阔气，权柄，势力而动 
心。若你为“母亲”化缘，你应当感觉这正是“她”在以你而要求极 
微小一点原属于“她”的什么。你所请求的人，将以他的反应为判 
断。 

倘若你没有金钱染污，却也不作遁世士的回避，则你将有更大 
底权力，为了神圣工作而支配金钱。心思平等，无有要求，全般奉 
献你所有的和所得的一切，以及你整个的致富之能力，全奉于“神 
圣权能’’和她的工作，一一凡此皆是这种自由之表征。在金钱及其 
运用上倘有任何心思之纷扰，任何要求，任何悭吝，皆是某些缺点 
或束缚的明征。 

理想底修士，在这方面是这种人，即是设若要他过贫穷生活， 
便能够这样过，没有什么不足之意可能影响他，或打扰他的神圣知 
觉性的充分内中活动;又设若要他过富足生活，也能那样过，无须 
臾时堕入欲望，或于他的财富之执着，或于他所用的事物之耽好， 
或堕人自我放纵的奴役，或种种软弱底习惯的束缚，皆由保有财富 
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而造成的。神圣“意志”是全给他的，神圣“阿难陀”亦然。 

在超心思底创造中，金钱力量应该归还与“神圣权能”，而用之 
于一新底神圣化了的情命底和物理底生存上，用之于其真实底，美 
丽底，和谐底设备与布置上，在“神圣母亲”于“她”的创造底视景中 
所决定的任何方式下。但起初这得为“她”征服回来。凡人若在他 
们的本性的这方面为强健，宽大，无我，归依了，而无任何要求或保 
留或犹豫，则为能征服之最强者，为“无上权能”的清洁和坚固底涧 
道。 


五 

倘若你要成为一个神圣事业之真实工作者，你的第一目标应 
该是完全无有一切欲望和自私之我。你的全部生涯，应该是对“无 
上者”的一种供奉和牺牲;你在行事中之唯一目标，当是奉事，接 
受，成就，且化为“神圣权能”在她的工作上之一显示着的工具。你 
应当生长于神圣知觉性中，直到没有你的意志和“她”的意志之分 
别，没有其他动机，除了“她”在你内中之推进，没有动作不是“她” 
在你且以你而为的知觉着的动作。 

直到你能作成这完全底，机动底同体为一，你应当看自己是为 
“她”服务而创造成的心灵和躯体，是为了“她”的缘故而作一切事。 
纵使你是另一工作者这理念在你内中很强，你感觉是你自己在作 
事，这事也应该是为“她”而为。于自私自利的选择之致力，于个人 
利益的期望，于重视自己的欲望之规定，凡此一切，皆应从本性中 
根除净尽。不应该要求果实，不应该寻索报酬;给你的唯一果实， 
是“神圣母亲”的喜乐和“她”的工作的 完成; 你的唯一报酬，是一恒 
常底进展，于神圣知觉性与宁静与强力与幸福中。服务之喜乐，因 
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工作而得内中生长之喜乐，对一位无我底工作者，便是充分底报 
酬。 

但有一时候会到来，你将只加感觉你是工具而不是工作者。 
因为最初以你的虔诚之力，你与“神圣母亲”的接触，将变到如此亲 
切，以致在一切时机，你只须集中，将一切事置在“她”的手中，以得 
到“她”当下的指导，“她”的直接命令或推动，明确指示所当作的 
事，与作之之方及其结果。此后，你将体验到神圣“权能”，不但感 
发而且领导你，亦且创始且作出你的 施为; 你的一切运动皆是由 
“她”作始，你的一切权能皆是“她”的，心思，生命，和身体，皆是 
“她”的作为之知觉底和喜悦底工具，“她”的游戏的手段，“她”在物 
理世界中的显示之模型。没有比这结合和依赖更快乐底情 况了； 
因为这一步，推你度过了在无明中挣扎和困苦的生活之边限，超越 
了它，进到了你的精神本体之真理中，进人其深深底和平及其深密 
底悦乐里。 

时当这转化是成作了，远较前此为需要的，是保持自己免于私 
我之颠倒的一切染污。不要使任何要求或坚执潜侵，以染污自我 
奉献与牺牲之纯洁。对于工作或其结果应当没有执着，不定下什 
么条件，不要求占有那当占有你的“权能”，没有当作了工具之高 
傲，没有虚荣或顽固。没有什么在心思、或情命、或身体各部分，当 
攫取那以你而在作用着的种种伟大之力量，扭戾到其自体的用途 
上，或为了其本身的个别的满足。要使你的信心，你的至诚，你的 
企慕之纯洁，皆为绝对，漫遍你的生存体之一切面 ，一 切层。如是 
则每个扰乱着的因素，和扭戾着的势力，将进步地从你的本性上刊 
落。 

这圆成的最后 一 阶段将到来，当你全般与“神圣母亲”同体为 
一了，感觉你自己不复是一不同底分别底有体，工具，仆人，或工 
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人，却真真是一小孩，是“她”的知觉性与力量的永恒底一部分。常 
时“她”将在你内中，你也将在“她” 内中; 这将是你的恒常底，简单 
底和自然底经验，经验到你的一切思想，和见界，以及作为，你的真 
本底呼吸或动静，皆岀自“她”了，皆是属于“她”的。你将知道，见 
到，感到你是从“她”自己作出的一个人和一权能，为了（宇宙间的 
显示之)游戏而从“她”发出的，却常是安全在“她”内中，是“她”的 
有体之有体，“她”的知觉性之知觉性，“她”的力量之力量，“她”的 
“阿难陀”之阿难陀。时若这境况完全了，“她”的超心思底种种力 
量能自由推动你，则你在神圣工作上将是完 善了； 知识，意志，行 
为，皆将化为准确，简单，光明，自动，无瑕，化为“无上者”之一道倾 
流，“永恒者”之一神圣运动。 


八 

“母亲”的四种“权能”是“她”的四个显著“人格”，是“她”的神 
圣性之四分，四个结体，由此四者“她”在“她”所创造者身上发生作 
用，安排而且谐合“她”在诸世界之创造，指挥“她”的千种力量发 
舒。因为“母亲”只是--个，“她”却以不同诸方面来到我们面前; 
“她”的权能和人格是多 个底; “她”的分身和神奇变现也是多个底， 
皆在宇宙间作着“她”的工作。这“太一”，我们敬拜为“母亲”者，便 
是神圣底“知觉力量”，统治一切存在者，“她”是一，却又是如此多 
方，以致即使在最迅速底心思，在最自由且最博大底智慧，也无由 
追随“她”的动作。这“母亲”便是“无上者”的知觉性和力量，远超 
出“她”所创造的一切以上。但“她”同意于显示给“她”所创造者， 
在女神的形式下；由其具于形体，及其较可了解因为较有边际且较 
确定底气性和作用，有一点点“她”的道理可给人见到，感到。 
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有这“母亲”的存在之三道，是你能够觉知的，时若你与那持载 
我们和这宇宙的“知觉力量”相接触，感到是一体。 

( ―)为超上，为太始底无上“能力”，“她”居于世界之上，而联 
系这创造于“无上者”之永未显示的神秘。 

(二) 为万有，为宇宙间的“大权能”，“她”创造凡此存在者，包 
容一切，进到一切，支持而且成办凡此亿万进程和力量。 

(三) 为个人，“她”一身涵括“她”的存在的这两大道之权能，使 
其活泼而近人，“她”为中介于人类人格与神圣“自性”之间。 

(―)为唯一原始底超上之“能力” ( Shakti )， 这“母亲”高居于 
一切世界之上，怀抱“无上神圣者”于“她”的永恒知觉性中。独自， 
“她”怀蓄着绝对底“权能”与无可名相的“当 体”; 包含或唤出那当 
显示出的种种“真理”，“她”将此诸“真理”，自其所隐藏的“神秘” 
中，引下到“她”的无尽底知觉性之光明里;赋给它们以一力量之形 
式，于“她”的遍能底权能与“她”的无边底生命中;赋予一形体于此 
宇宙间。“无上者”永远在“她”中间显为永存底“真、智、乐”，在诸 
世界由“她”显示为“自在主、权能 ”( Ishwara - Shakti ) 之为一元亦为 
二元的知觉性，及“神我、自性” ( Pumsha - Prakriti ) 之二元 原则； 以 
“她”而具形体于诸世界，诸界，诸天神及其种种能力中，因“她”而 
发为已知和未知诸世界中之一切。一切皆是“她”与“无上”者的游 
戏; 一切皆是“她”之显示“永恒者”的神秘，“无尽者”的神奇。“她” 
是一切，因为一切皆神圣底“知觉力量”之小部分。在这世界或余 
处，没有任何事物能是，除了为“她”所决定而为“无上者”所认可 
者;没有事物能成形，除了“她”为“无上者”所动因而见到且形成 
者，在“她”的创造着的“喜乐”中凝成之为种子以后。 

(二)“大权能” ( Mahashakti ) 即宇宙之“母”，作出凡由“她”的 
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超上知觉性从“无上者”传出者，而进入“她”所创造的诸世 界中； 
“她”的当体，充满而且支持之以神圣底精神，与神圣底存持一切的 
力量和喜乐。无之，则它们不能存在的。我们所称曰“自然”或“自 
性” ( Prakriti ) 者，不过是“她”的最外表底行施面。“她”调动“她” 
的力量，安布其程序之和谐，迫出“自然”之工事，运行于其间，或密 
或显，于-切可见者，或一切可经验者，或凡可置于生命运动中者。 
每一世界不是其他什么，只是这“大权能”的诸世界的或宇宙的那 
一系统之一游戏，“她”在其间为超上“母”之宇宙“心灵”和“人格”。 
每个只是“她”在“她”的视象中所见到的一点什么，集中于“她”的 
美与权能的心内，而创造于“她’’的喜乐中者。 

但是“她”的创造有许多面，“神圣权能”有许多等级。在这显 
示的顶端，——我们也是这显示中的一 部分; 有些世界属无量底存 
在，知觉性，力量，和福乐，此“母亲”居于其上，显为无障蔽的永恒 
底“权能”。其间一切存在者，生活且行动于一无可形容的美满与 
无可变易的一性中，因为“她”永远是安全怀抱着他们的。较近于 
我们的，有一些世界，属完善底超心思底创造，其间这“母亲”为超 
心思底“大权能”，为一神圣底全知底“意志”与全能底“知识”之“权 
能”，常显明于其必无一失的工作上，且在每一程序上自动成为圆 
满的。其间一切运动皆“真理”的 等级; 其间一切存在者，皆神圣 
“光明”的心灵，和权力，和躯体;其间一切经验，皆一深密且绝对底 
“悦乐”之海洋与潮水与波涛。——但这里，我们所住的地方，皆 
“无明”的世界，皆心思、和生命、和身体的世界，在知觉性上从它们 
的渊源分隔了的，这里土地是一主要中心，其进化是一严酷底程 
序。这虽然有其一切黑暗和冲突和缺陷，亦仍为此“宇宙之母”所 
支持; 这亦复由“大权能”推动而且领导到它的秘密目标。 

“母亲”之为这“无明”的三重世界之“大权能”是居于一中间 
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界，介于超心思底“光明”，“真理”生命，“真理”创造，皆得引下到此 
世间的，与此一上一下的知觉性的层级诸 界间； 这好像一双重梯 
子，下没人“物质”之无心知中，又由生命，心思，性灵之发华，返于 
“精神”之无极里。“她”以“她”之所见，所感，与从“她”倾注者，决 
定着这宇宙间与这世界进化间之一切所当 然者; “她”在那里居于 
一切“天神”之上，凡“她”的“权能”“与人格”，皆发表在“她”面前以 
备运用，“她”发下其放射，发下到低等诸世界，以参与，以治理，以 
战斗，以征服，以引导且推动其轮转，以指挥其能力之全及其分别 
路线。这些“放射”①，便是多个神圣形式和人格，人类在各时代在 
各个不同底名称下敬拜着“她”的。但“她”亦复由这些“权能”及其 
放射，准备且形成“她”的“神奇变现”之身与心，正如“她”准备且形 
成心思与身体，为了“自在主”之“神奇变现”，庶几“她”在物理世 
界，且在人类知觉性的乔装下，能显示“她”的权能，和质素、和当体 
的几缕光明。一切世间活动之情景，皆像是一出戏剧，为“她”所编 
排，所设计，所演出的，以宇宙诸天神为配角，而“她”自己为化装的 
演员。 

这“母亲”不但自上方统治一切，“她”亦下降于这卑微底三重 
世间。为非个人性者，凡此世间的万事万物，即算是“无明”的运 
动，皆是在隐幂了的权能中的“她”自体，皆是在减了分量的质素中 
的“她”的创作，皆是“她”的“自然身体”与“自然力量”，而它们存 
在，是 因为: “她”既为“无上者”的玄秘命令所策动，要在“无极者” 
的可能性中作出一点什么，遂同意于此大牺牲，像假面具一样戴上 
了一心灵与“无明”之形象。但为个人性者，“她”亦自损抑而降入 
此世间，进到这“黑暗”中，庶几“她”可引之人“光明”，进到这“虚 


①“放射” Emanation 在母亲的话第二集中，译为“分身' 
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伪”与“错误”中，庶几“她”可化之为“真 理”; 进到这“死亡”中，庶几 
“她”可转变之为天神似的“生命”，•进人世界苦痛及其顽固底忧悲 
苦恼中，庶几“她”可在“她”的崇高底“阿难陀”之转化着的极乐中， 
将其消灭。在“她”对于“她”的儿女之深沉和伟大底爱中，“她’’同 
意于披上这黑暗之外衣，“她”俯允承担这“黑暗”与“虚伪”势力之 
攻击与磨折，“她”忍受了而度过有生实是死亡之门，承当了这创造 
的忧愁和患难和痛苦，因为似乎是唯有如此，这创造方可升入“光 
明”、与“喜乐”、与“真理”、与“永生”。这便是伟大底牺牲，有时名 
曰“神我”的牺牲，但更深沉这是“自性”的全燔祭，是“神圣母亲”的 
牺牲。 


这“母亲”的四个伟大底“方面”，“她”的四个主导底“权能”和 
“人格”，皆已发皇于前列，在“她”之于此世界之领导及与此世界游 
戏之交涉中。“她”的一个人格，是安定底广大，了知之智慧，宁静 
底宽仁，无尽底慈悲，为君临且超越着皇华，及统治一切的伟大性 
的。另一个具备“她”的辉煌底气力与无可抵抗的热情的权能， 
“她”的战士的性格，“她”的压倒一切的意志，“她”的猛烈底迅速， 
和震撼世界的力量。第三个则为生动，美悦，奇妙，具有“她”的美、 
与和谐、与精微底旋律之深奥秘密，“她”的 复杂旦 微妙底丰富， 
“她”的迫人的吸引力与克服人的慈和。第四个则具备“她”的亲切 
底且深沉底能量，能有密切底知识，能为详慎无疵的工作，与一切 
事物中之宁静底和精确底完善。“智慧”，“气力”，“和谐”，“完善”， 
乃其各个功德，而是这些权能将其带人世间，在其“神奇变现”中显 
示于生人之乔 装里; 在那班能启开他们的土地本性，以承对这“母 
亲”的直接和生动底势力的人，这些将建置于其上达之神圣阶位 
上。此四者，我们命之以四个伟大名称 :“大 自在” (Maheshwari)， 
“大勇武” （Mahakali) ，“大美富” （Mahalakshmi) ，“大才艺” （Ma- 
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hasaraswati ) 0 

(一)皇华底“大自在”，高坐于思惟心和意志之上的广人天宇， 
升华而且扩大它们为智慧与浩大性或以一派光华潮涌而越出它 
们。因为“她”是强力底而且明智底“太一”，将我们开启以对向超 
心思底无竟与宇宙底无涯，对向无上底“光明”之辉煌，对向神秘知 
识之宝库，对向这“母亲”的种种永恒底力量之无暈底运动。“她” 
永是宁静而且神妙，永是伟大而且安恬。没有什么可以撼动“她”， 
因为一切智慧皆在“她”内里;没有什么“她”要知道的而可隐匿， 
“她” 了知一 切事物，一切有体及其本性，及凡推动它们者，以及世 
界的律则与其时代，以及如何一切曾是，今是，且将必是。一种气 
力有在于“她”内中，应接一切事物而为主宰，没有什么终竟能胜过 
“她”的浩大无可测的智慧，与高极宁静底权能。“她”对待一切人， 
是平等，忍耐，在“她”的意志无变，而各随其本性;“她”应付一切事 
与物，各随其力量及在它们中间的真理。“她”毫无偏袒，但“她”随 
顺“无上者”之法令;有的，“她”扬举起来;有的，“她”投下或远斥之 
于黑暗中。于智慧者，“她”给以更伟大和更光华底明智；有视见 
者，“她”与之以谘谋;为敌对者，“她”科之以其敌对之 后果; 愚蠢无 
知之人，“她”一随其肓昧而领导之。在每个人，“她”答复而且处理 
他的本性中的各原素，一随其所需要，其所追求，及其所求之报酬， 
“她”加之以所需的压力，或让其在其所怀抱的自由，在“无明”的路 
道上繁荣或者灭亡。因为，‘‘她”在宇宙中原了无拘束，了无黏滞， 
“她”高于一切。可是“她”有宇宙之“母”之心，甚于任何其他。因 
为“她”的慈爱无穷 无尽; 在“她”的眼里一切皆是“她”的儿女和“太 
一”的部分，即算是阿修罗，罗刹，毗舍遮，皆是，以及凡反叛者和敌 
对者，皆是。纵使是“她”的拒斥，皆只算是一延期，纵使是“她”的 
惩罚，也仍然是一恩德。但“她”的慈爱，不蒙蔽“她”的聪明，或从 
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规定了的轨道上转变“她”的 作为； 因为事物之“真理’，是“她，，所唯 
—关心的事，知识是“她”的权能的中心，而将我们的心灵和我们的 
本性建置于神圣“真理”中，乃“她”的使命和 “她” 的工作。 

(二)“大勇武”属另一种性格。不是广而是高，不是智而是力 
与气力，乃“她”的特殊权能。在“她”内中有一种压倒一切的强烈 
性，一要成作的力量之强盛热情，有一神圣底暴力，突出以摧破每 
种限制和阻碍。凡其一切神圣性，迸发为暴风烈雨似的行动之辉 
煌;“她”在此是为了猛速，为了顿时见效的程序，奋迅和直接打击， 
正面攻击，将一切置于前方的。对阿修罗，“她”的面庞是可怖的， 
对于凡憎恨“神圣者”的，“她”的脾气是危险而且 残忍； 因为“她，，是 
诸世界之“战士”永不从战场上退转的。“她”不耐有缺陷，“她”粗 
率地对付在人内中之一切不愿意者，“她”严厉地对待凡为顽固底 
愚蠢和黑暗者。对待欺诈，虚伪，和险恶，“她”的一怒是当前可怖， 
恶意顿时为“她”的鞭笞所捶挞。在神圣工作中疏懒，懈怠，漠不关 
心者，“她”不能忍受，“她”顿时以深锐底痛楚，倘若必须的话，剌醒 
那非时底渴睡汉或闲荡者。凡冲动之为迅速和正直和坦白者，凡 
运动之为无保留和绝对者，企慕之升为火焰者，皆此“大勇武”之动 
作。“她”的精神是不驯伏的，“她”的视见和意志皆高上而且远及， 
如鹰隼之翱翔，“她”的在向上的路道上的步履是急疾的，“她”的手 
已伸出准备攻打，准备救援。因为“她”也是这“母亲”，而“她”的爱 
亦如“她”的怒之深切，而且“她”有一深厚恻怛之慈和。时若许有 
“她”的力量参与其间，则顿时凡使人不能动作的阻碍皆被破除，凡 
袭击求道者的仇敌皆瓦解，碎散如没有联系的事物一样。倘若 
“她”的愤怒在仇敌是感觉其可怕，“她”的压力之威猛在弱者和怯 
者是感到痛楚呢，“她”却为伟大者，强力者，高贵者所爱，所 崇拜； 
因为他们感觉“她”的攻打，是将他们的质料中的叛变成份，打成气 
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力和纯粹真理了，锤直了凡为扭戾和颠倒者，除去了不纯净或有破 
缺底分子。倘若不因“她”，则一日所成者也许需几 世纪; 倘若没有 
“她”，“阿难陀”可能是广大和深沉，或柔和，悦怿，亦复美丽，但将 
失却其最绝对底猛烈性之起焰底欣欢。对知识，“她”赋予以一克 
服着的强能，对美与和谐，给予以一高而 t 升的运动，给求完善的 
迂缓和困难底辛勤以一番鼓动，遂盛增能力，缩短长程。没有任何 
事物可以满足“她”，若其缺少了至上底极乐，至高底高度，最高贵 
底目标，最广大底视景。因此，“神圣者”的胜利之力是与“她”同 
在; 而且是“她”的火焰，热情，速率之所赐，倘若伟大底成就可作于 
现在，而不必待将来。 

(三)无上底“母亲”的显示，非独为“智慧”与“力量”而已;还有 
“她”的本性之一更深微底玄秘，若没有这，则“智慧”与“力量”皆将 
为不完全之物，而且倘若没有这个，则完善将非完善。凡此之上， 
有一永恒底美之奇迹，种种神圣和谐之一无可捉摸的秘密，一无可 
抵抗的宇宙底美悦与吸引之强迫着人的魔力，这吸引而且聚合事 
物与力量与存在者于-处，强勉其聚会而且结合，庶几一潜在底 
“阿难陀”能在幕后发生作用，而将其作为它的旋律和表征。这便 
是“大美富”之权能，没有“神圣能力”之任何其他方面，对具有身形 
者之心更能吸引了。“大自在”,对于土地本性(的人物)之渺小，可 
能现为太宁静，太伟大，太辽远，未能接近或含容“她”;“大勇武”又 
太迅猛而且可怕，非其微弱所堪忍受;但一切皆欢然且欣慕以对此 
“大美富”。因为“她”投射出“神圣者”的醉人的美悦之迷力：与 
“她”接近是一深沉底快乐，在内心感觉到“她”，便已使生存化为极 
喜，为神奇;恩慈与悦怿，与温柔，皆从“她”流出如光明之出自太 
阳; 凡“她”以“她”的神妙凝视所及，或“她”的微笑之爱悦所垂之 
处，心灵必被摄住了，俘获了，没于无可测的幸福之深渊。“她”的 
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手触是有磁石性的，其玄秘而且微妙底势力，纯化着心思，和生命， 
和身体，凡“她”投足之处，流衍迷人的“阿难陀”之神秘底源泉。 

可是要答此迷人的“权能”之求，或保其“当体”在前，不是容易 
事。心思与心灵的和谐与美，思想与感情的和谐与美，在每一外表 
行为与动作上的和谐与美，生活及其环境之和谐与美，这便是“大 
美富”之要求。若某处有对于玄秘底世间福德之旋律有亲和性，对 
“大全美丽者”之呼唤有回应，且有若干生命对向“神圣者”而成团 
结，而有同心，而化为喜乐之奔流，则在该雾围中“她”俯允留住。 
但凡-切为丑陋，恶俗，卑贱者，凡一切为贫乏，鄙吝，污浊者，凡一 
切为残暴为粗野者，皆阻止“她”的降临。若某处爱与美不生，或皆 
吝于出生，则该处“她”不到；倘若其为下贱之物所混乱和变改， 
“她”旋即退转而离开，或不复关心于倾注“她”的财富。若使“她” 
发现自己在人们的心中，而围绕者是自私，仇恨，嫉妒，恶毒，猜忌， 
斗争，若狡狯，贪婪，忘恩负义而渗混在神圣之杯里，若热情与不纯 
洁底欲念之粗俗损减了诚敬，在这种人心中那慈和而且美丽底“女 
神”，不会留连。一神圣底憎恶袭住了“她”，“她”便引退，因为“她” 
不是一固执者或挣扎者;或者，“她”蔽住面庞，等待这苦毒底魔鬼 
质份被排除且消灭之后，再重新建设“她”的愉快底势力。出世道 
的枯淡与苛刻皆非“她”所喜，“她”亦不喜对深心的感情的压制，与 
心灵的和生命的美的部分之严酷底压抑。因为是由爱与美，“她” 
加上人们以“神圣者”之羁。生命在“她”的无上创作中，化为天仙 
艺术之繁富作品，而一切生存，化为神圣悦乐的一首诗;世间之美 
富皆聚萃于一处，而调声协律于一无上底秩序，纵使是最简单和最 
凡庸底事物，皆由“她”的结合之直觉与“她”的精神之嘘息，化为神 
奇了。既引入乎内心，“她”便将智慧提高到神奇之尖塔，启示以极 
乐之玄秘那超于一切知识者;以“神圣者”的热情底吸力接引虔诚; 
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教示气力和力量以旋律，所以保持其行动为和谐而且合度者;更在 
完善上加披媚悦之力，使之永远长存者。 

(四)“大才艺”是这“母亲”的工作之权能，和“她”的完善化和 
秩序的精神。在“四者”中“她”最居幼，在作为的能耐上“她”是最 
善巧，也最接近物理底“自性”。“大自在”安排下种种世界力量之 
大纲，“大勇武”驱策其能力与冲动，“大美富”发明其旋律和节度， 
但“大才艺”监临其组织与实施之细目，各部分之关系，各种力量之 
有效结合，结果与圆成之无差失的精微。科学，工艺，和事物的技 
术,皆“大4•艺”的领域。常时“她”在“她”的自性中保持着，且给与 
“她”所选择的人，以一个完善底工作者之亲切而且精微底知识，微 
妙性和忍耐性，直觉心思的正确性，和知觉底手，明辨底眼。这“权 
能”便是那强健底，不倦底,谨慎而且能干底诸世界之建筑者，组织 
者，行政者，技术人，工艺人，和分门别类者。时当“她”取起本性之 
转化与重新建造，“她”的作为是劳苦而且琐细的，以我们之无耐 
性，这看去像是迟缓，无有穷尽，但这工作是坚持的，完整而且无 
瑕。因为在“她”的工作中之意志是明慎的，警醒的，不懈的;俯临 
我们，“她”记录下而且触到每一微细处，寻找出每一微小缺陷，孔 
隙，扭戾处，或不圆足处，考虑而且精确地衡量一切已成作者，以及 
一切此后仍有待成作者。没有什么事情，在“她”的注意下是太微 
细或似乎是太琐屑;没有什么事情能逃过“她”，无论其怎样恍惚莫 
测，乔装了或潜伏。抟捏而又重新抟捏，“她”锻铸每一部分，直到 
它已达到了它的真实形式，安排在整体中最精当底地方，完成其最 
正确底任务。以“她”的恒常底勤恳底工作，将事物安排又重新安 
排，“她”的眼光顿时周遍看到一切需要，及应付它们的方法，而 
“她”的直觉，知道什么是当采取，什么是当拒却，而且成功地决定 
着恰好底工具，恰好的时间，恰好底情况，和恰好底程序。凡疏忽， 
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放失，懈怠，“她”皆 厌恶; 凡一切粗制滥造，忽遽枝梧之工作，一切 
钝拙，影约，失策，一切工具和官能之误用和滥用，或抛下事物不作 
成或半作成，皆与“她”的性情相违反，且为陌生。时若“她”的工作 
已完成后，没有什么是被忘却了，没有某一部分被误置或芟除，或 
遗下在不妥善底情况里;一切皆稳实，精当，完全，可欣羡。没有什 
么缺乏了完善底完善而可使“她”满意，“她”且准备直面一永恒底 
辛劳，倘若为了“她”的创作之圆满而必须这样。因此在这“母亲” 
的一切权能中，“她”是最能长久容忍人类及其千般缺陷的。 慈祥， 
微笑，亲切，有助益，不易退却或沮抑，纵使屡屡失败而仍坚持不 
衰，“她”的手扶着我们步步前行，只要我们的意志是纯一，爽直，而 
且 诚实; “她”却不容忍有贰心者，而“她”的揭发着的讥嘲，对于作 
戏，扮假，自欺，和作态，皆是无情的。在我们的窘迫境中为一母 
亲，在我们的困难中是一朋友，一位坚忍沉静底参谋和导师，以 
“她”的辉射笑容，逐走黑暗，暴躁，沉郁之阴云，常是提示永在当前 
的帮助，指向那永恒底阳光，“她”是稳定，沉静，且坚忍于深沉不断 
的敦促中，那驱策我们趋向高等自性之完整者。其余一切“权能” 
之工作，皆依“她”而求其圆成；因为“她”确立物质之基础，精制微 
细的质料，建树而且钉牢这构造的盾甲。 

“神圣母亲”还有其他伟大“人格”，但皆较难祈降，亦复不在此 
土地精神之进化中如此显要地发露到前方。其间有必要底“当体 
现前”，为了超心思底实践,——尤其是“她”的那一神秘且强大底 
极喜和“阿难陀”之“人格”，从一无上神圣之“爱”流 出的； 唯独那 
“阿难陀”能填满超心思底精神之最高高处与“物质”的最低深谷间 
之鸿沟;那“阿难陀”，持着一至神奇至神圣底“生命”之钥匙，而且， 
即使在如今，从其深秘处支持着宇宙之一切其他“权能”的工作。 
但人类天性，是束缚了，自私，阴暗，这不合宜接受这些伟大底“当 
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体现前”，或支持其雄强底作用。唯独时若此“四者”，在-已转化 
了的心思，生命，和身体中，已建立了其和谐与运动之自由，那些较 
稀罕底其他“权能”，乃得在土地运动中显示，而超心思底作用乃有 
可能。因为时若“她”的“人格”皆聚集于“她”，而且显示了，其个别 
底工事又已化为一和谐底一体，它们在“她”皆升到它们的超心思 
底神明，于是这“母亲”乃现示为超心思底“大能力”，将“她”的光明 
底超上性，自其无可名相底太空倾注。于是人类天性乃能改变为 
动力底神圣性，因为超心思底“真理知觉性”和“真理力量”的一切 
原本线索皆已并合安布，而人生之竖琴得以契合“永恒者”之节奏。 

倘若你愿望这转化，则你可将自己委于这“母亲”和“她”的“权 
能”之手中，不要吹毛求疵，不要抵拒，让“她”毫无阻碍在你内中作 
着“她”的工作。三样事物你必须有 ：知 觉性，黏柔性，和无保留的 
归顺。因为，你必须在你的思心、和性灵、与情心、及生命、及你的 
身体的真本细胞上皆知觉，明觉“母亲”和“她”的“权能”及其 工事； 
因为，纵使是在你的蒙昧中，在你的不知觉底部分和时分，“她”在 
你虽仍能作且实际在作着事，然这与你之与“她”在一清醒和活泼 
底感通中不是同一会事。你的整个本性，对“她”的手触必为黏柔， 
不是像自足底、无明底思心那么问究，疑惑，争辩，为其启明与改变 
之 仇敌; 不是像人身中之情命坚执其自体之运动，且以其顽强底欲 
念和恶意，坚持地反对每一神圣底 势力; 不是像人的生理知觉性一 
样，自陷于乏弱，惰性，冥阂性中，那么阻碍着，那样系恋于其微小 
及黑暗之乐欲，凡有触动它的无性灵底常轨，或愚钝底懒惰，或蛰 
伏底稳睡者，便叫唤反对。你的内中和外在底有体的无保留的归 
顺，可将这黏柔性遍达于你的本性的所有各 部分; 知觉性在你内中 
处处将醒悟，由于恒常启对“智慧”与“光明”，“力量”，“美”与“和 
谐”，“完善”，皆自上而流注下者。即算是身体也将明觉，终于合上 
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它的知觉性，不复对超心思底超知觉“力量”为潜藏，而将感到“她” 
的一切“权能”，充周它的上、下、周围，颤然于一无上底“爱”与“阿 
难陀”。 

但你得小心，不要试行求了解和评判这“神圣母亲”，用你的微 
小底世间心思。这心思好将虽是超出了它的事物，也屈到它自体 
的尺度和标准中来，屈到它的狭隘底推理和误会着的印象，无底止 
之进取的愚昧，和它的小巧自信的知识里。人类心思，囚系于它的 
半明照的阴暗之狱中，无由追随“神圣权能”的多方面自由底步武。 
“她”的视见与作用之迅速和复杂，迈过了心思的颠蹶着的理解； 
“她”的运动的度量皆不是它的度量。“她”的许多不同底人格之迅 
速变换，“她”之制成节奏与打破节奏，“她”之速度的加速率与迟 
回，“她”的各式各样的方法以处理这个和那个的问题，“她”之一下 
提起又放下这端，一下提起又放下那端，及“她”之将一切端绪总 
集，凡此，皆心思所迷惑，它不肯承认“无上权能”之道路，当其回旋 
上举，突出“无明”之谬曲以达乎超上“光明”。你毋宁开启你的心 
灵对向“她”，自足于以心灵本性去感知“她”，且以心灵底视识唯对 
“真理”起正直感应者去看“她”。于是这“母亲”自己将以它们的性 
灵原素而启明你的思心、和情心、和生命、和身体知觉性，向它们亦 
复启示“她”的道路和“她”的性格。 

且更莫犯那一错误吧 :愚昧 底思心，要求“神圣权能”，常按照 
我们于全智和全能的表面底粗朴底意见去行事。因为我们的思 
心，时刻吵闹要得到印象，要看神奇底权能，和容易底成功，和炫眼 
底 光华; 否则，它不能相信“神圣者”有在于此。这“母亲”是在“无 
明”的原地里处理着“无 明”; “她”已下降其间，不在上界。“她”一 
部分隐障一部分启露“她”的知识和“她”的权能，却常将其从“她” 
的工具和人物收回，而一循寻求着的思心之路，企慕着的性灵之 
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路，奋斗着的情命之路，被拘囚而困苦着的身体自性之路，庶几 
“她”可转化它们。有许多情形是一“无上意志”安排下的，有许多 
缠结得散解而不能顿然一刀两段。阿修罗与罗刹把持了这进化着 
的土地自性，必须在它们自己的条件下，在它们久已霸占的封疆境 
界里，与它们相周旋而加以 克服; 我们内中的人性，应得引导，预备 
超出它的范畴，可是它太弱，太阴暗，不可突然被提举到远超过它 
以外的一个形式里。“神圣知觉性”和“力量”，皆有在于此，在每一 
时分作着在工作条件中所需要作的事，常是取已判定的步骤，在缺 
陷中形成着将要来到的圆成。但仅是超心思已下降于你，“她”乃 
能作为超心思之“能力”，直接与超心思底性分相周旋。倘若你随 
顺你的思心，则虽这“母亲”在你面前显现，它亦不会认识。要随从 
你的心灵，不要随从你的 思心； 要随从你的对“真理”起回响的心 
灵，不要随从你的思心之奔注于 现象; 要信仰“神圣权能”，“她”便 
会解放出你内中的天神似的原素，而将一切形成为“神圣自性”之 
一表现。 

在土地上的知觉性之进化中，超心思底转变是一已经命定的 
事，将为必然；因为进化之上升未尝终止，而心思不是其最后的高 
峰。但要此转变可以来临，居于定形而耐久，则需要自下有祈求， 
志愿认识而不否认此“光明”,倘若它到来了，并且需要“无上者”从 
上之认可。那个权能，介于此祈求与认可之间者，便是“神圣母亲” 
的权能和当体。唯独此“母亲”的权能，而非任何人为之努力和苦 
行，乃能揭破掩盖，启开蒙蔽，形成这器皿，降澍于这黑暗，虚伪，死 
亡，苦痛之世界，以“真理”与“光明”与神圣“生命”与永生底“阿难 
陀”。 
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附释 


{ 一)虚伪与无明 

(二) 权能与现象 

(三) 权能与人格 


(四) 放射(或分身） 

(五) 天神 

(六） 当体 

(七) 超上母亲 

(一)虚伪与无明 

“无明” ( Avidya ) 的意义是无知，是分别知觉性，与从之流出的 
私我的心思和生命，以及一切于分别知觉性与私我心思和生命为 
自然者。此“无明”乃一运动之结果，由于这 一运动 ，宇宙底“智慧” 
自体从“超心思”（“神圣玄秘智”）的光明分离，而失去了“真 
理”，一-存在的真理，神圣知觉性的真理，力量与行为的真理，“阿 
难陀”的真理。其结果，非是一在“神圣玄秘智”的光明中创造成的 
全般真理与神圣和谐的世界了，我们却有此一建立于一低等宇宙 
“智慧”的局部真理上的世界，其间一切皆是半真理，半错误。是 
这，乃使古代某些思想家，如商羯罗，见不到后面的更伟大底“真 
理、力量”，乃斥为摩耶（幻有），以为这便是“神 圣者” 的最高创造 
“权能”了。凡在这创造的知觉性中之一切，皆或是受了限制，或否 
则颠倒了，由于从全体“光明” 分离; 纵使是其所见到的“真理”，也 
只是一种半知识。因此称为“无明”。 

“虚伪”，另外一方面，不是这“无明”，而是其一至极的结果。 
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这是一阿修罗 （ Asura ) 的权能所造出的，它干涉到这创造中，不但 
是从“真理”分隔，因此在知识为有限而易起错误，亦竟是反抗“真 
理”，或者，惯于搜夺“真理”，只为了将其颠倒。这“权能”，即阿修 
罗的黑暗势力或罗刹的摩耶，表其自体的颠倒知觉性为真理知识， 
将“真理”故意错乱或反转，谓为事物的真性。是这颠倒了和颠倒 
着的知觉性之权能和人物，我们称之 H 敌对有体，敌对力量。时若 
它们从“无明”的质料所造成的那些颠倒岀而充当了事物之“真 
理”，那便是“虚伪”，在瑜伽的义度下，是“邪谬”，“痴愚” ( mithya ， 
moha ) 。 

(二) 权能与现象 

这皆是一些力量和有体，有利于保持它们在此“无明”世界中 
所造成的虚伪，且以之充当人们所应追随的真理。在印度，它们被 
称为“阿修罗”，“罗刹”，“毗舍遮”(分别为心思化了的情命界，中等 
情命界,和低等情命界上的存在者），与“天神”，“光明的权能”相敌 
对的。它们亦复是些“权能”，为它们亦有其宇宙原地，在其间它 
们发施功能与 权威; 它们有些也曾是神圣“权能”(在《摩诃婆罗多 
史诗》中某处，认为是“往古之神”），由于反叛宇宙后面的神圣“意 
志”，堕落到黑暗中了。“现象”这名词，指它们所以统治世界而取 
的形式，常是虚伪形式，寻常是虚伪的化身，有时假装神圣。 

(三) 权能与人格 

“权能”这名词的应用，已经解释过了,——这可用于任何事物 
或任何人，在宇宙原地中发施一知觉底势用，于世界运动或其中某 
邱运动有其权威的。但你所说的“四个”(即“大自在”等四)也皆是 
“权能”，“至上知觉性与力量”，“神圣母亲”的各种权力的显示， 
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“她”以之统治世界，在世界发生作用的。同时又是（四个)神圣人 
格;因为每个自是一有体，显示着“神主”的各种性质和个人底知觉 
性形式。这样，凡一切伟大“天神”，皆是“神圣者”的各个人格—— 
—个“知觉性”，活动于多个人格中（“一真而为多” ekamsat 
bahudha ). 即算在凡人，也有多个人格而不止一个。如从前所想 
象的; 因为一切知觉性，同时能为一而又为多。“权能与人格”，简 
单表白同一存在者的各个 方面; 一“权能”不必须是非个人性的，亦 

必不是如你所说非显了的 ( avyaktam ) ，-反之，它是一显示，在 

神圣“显示”的诸世界中作为。 

(四)分身 

各分身，与在你的信中所叙述的“摩怛理迦” ( Matrikas ) 相应。 
“母亲”的一个分身，是从她放射出的一点她的知觉性和权能，而 
这，长时若仍在活动，便与她保持密切联系，时若其活动不需要了， 
便敛回到它的源头，但常能发射出而再事活动。然其联系之线，也 
可能割断或弛散，其所发为分身者，可自循其道前行，当作一独立 
的神圣存在体，在世间为其自有之活动。凡诸“天神”，皆可从自体 
发射出这种分身，在知觉性与权能的真元上与它们相同，分量则 
异。在相当义度下，宇宙本身可说为出身自“无上者”的一分身。 
在修持者的知觉中，“母亲”的一个分身，寻常具备一些特性，形式， 
和相貌，为他所熟识的。 

在一个义度下，“母亲”的四“权能”，因其渊源，亦可称为她的 
四个“分身”，正如“天神”皆可称为“神圣者”的“放射”，但它们的性 
格更为悠久而且 固定； 它们是独立存在体，为“太始权能 ” （Adya 
Shakti) 所容许活动，冋时又是“母亲”，“至大权能” （ Mahashakti ) 
的部分，“她”常能或以它们而显现为分别存在体，或将它们敛集为 
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“她”自己的各个“人格”，保持于“她”内中，有时敛退，有时发皇 ，一 
随“她”所愿。在“超心思界”上，它们常是在“她”内中，不独立作 
为，而是 a 作“超心思的至大权能”的亲切底各部分，彼此切近团结 
而相和谐。 

(五)天神 

这四种“权能”，皆“母亲”的宇宙“神主”,在世界活动中为永恒 
的;它们位于较伟大的宇宙“神主”中，如说起“母亲”作为三界的 
“至大权能”，“立于（ 4 高上心思’界）诸‘天神’之上”，便是暗指它 
们。“天神”，如已说过，在源头上，亦在真元上，皆是“神圣者”永恒 
底“放射”，由“超上母亲”，即“太始权能”，从“无上者”发放出的;在 
他们的宇宙作用上，则皆是“神圣者”的“权能”和“人格”，每个有他 
的独立的宇宙立场，在宇宙间的功能和工作。他们不是非人格性 
底元体，而且宇宙底“人格”，虽则他们能自隐于非人格性底力量的 
运动以后，寻常也真这么自隐。如其在“高上心思”和三重世界中 
他们出现为独立存在体，他们回到“超心思”中则入乎“太一”，居于 
其间而结合为单独一个和谐作用，当作“一个人”，“神圣无上人”的 
多方面的人格。 


(六）当体 

“当体’’这名词，意在指明“神圣者”作为一“存在体”，而被意识 
到，知见到，感觉到其存在于人的生存和知觉性中，或与之发生关 
系，这无需任何其他形况或叙述。因此，如说“无可名言的‘当 
体’”，便只能说其有在于此，更无其他可说或需要说，虽则人同时 
知道一切皆在，人格性与非人格性，“权能”与“光明”与“阿难陀”以 
及其他一切，皆在，而凡此皆源出于那无可形容的“当体”。这名词 
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有时可用于非这么绝对底义度下，但那常是基本意义，——真元底 
“当体”支持着一切其他事物的真元知见。 

(七)起上母亲 

这便是所称为“太始权能 ”者; 她是“无上知觉性与权能”，超乎 
宇宙以上，是由她而诸“天神”得以显现，甚至“超心思底自在主”， 
也由她而得显示，——这是说“超心思底无上人”，凡诸“天神”皆为 
其“权能”和“人格”者。 
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始造三十唯识论，为愚谬®于人、法无我者释人、法无我正理。 
且释人、法无我，为断烦恼及所知障故。谓贪等诸烦恼，由我 见生; 
而人无我理 ® ，对治萨迦耶见。自从事于断此见者，能断一切烦 
恼。又法无我理，对治所知障，所知障斯断。又断烦恼及所知障， 
为得解脱及一切智故。以诸烦恼，障得解脱，故若断彼，则得解脱。 
所知障于一切所知中为智转碍，是不染无知。断此，则于一切所知 
无著无碍智生。得一切智。 

复次，执人、法者，不知唯心如是③，为开示人、法无我，使次第 
悟入有果唯识，始造斯论 ®。 


①愚者，全无 知者; 谬者，即不正知者。 

@ 理，' avabodhab ——义也。 

③ 如是 * - yathabhutam ^如理也。 

④ 莱维 （Levi) 本，此字 prakarai^rambhab， 误作。当作 ramyab。 
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意 - manyante ― - —今肓“ 以为、 

“相”梵文有义无文。 

原人或劫初人名 Manu , 其苗裔曰 Manuja , 旧译“懦童”。 
Manava ， 译“作者”较妥。 


复次，或意@所知如识，亦有实体。或意识如所知，唯世俗有， 
胜义则无。为遮此二种偏执，始造斯论。 

由假说我法，有种种相②转。 

于世间及论议中之意当增。 

彼依识所变。 

彼，谓假说我、法，（文义)如是联属。假立我及诸法，是假说我 
法。此则是我智及法世俗言。种种谓非一种。若我，命者，生者， 
儒童③，作者@等，是假说我;若诸蕴，界，处，色，受，想，行，识等，是 
假说法。此二种假说唯依识转变，非依于实我及实法。 

何以故？以识变外，我及诸法无故。 

变者何谓？变谓殊异性。果自性成就，与因刹那灭同时，与因 
刹那不同种，是谓变。 

此中由我等分别熏习增益，及名、色等分别熏习增益，从阿赖 
耶识，我等现似分别及名、色等现似生。虽无外在我、法，以此我等 
现似，名、色等现似分别为因，从无始来遂有我等假说，名、色等假 
说，如从彼分别外别有。臂如翳者，假立毛、发、圆物。彼中无彼而 
说为有彼，是谓假说。譬如说彼外人为牛。 

由外我、法无故，如是于识自相中遍计我、法，然非胜义有。偏 


①②③④ 
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执如说所知如识，非可安立。假说及无住非可有故，必许识变于实 
中有，此(识变）中假说我、法生。由是说识如所知唯世俗(谛)有， 
胜义则无，非可安立。世俗(谛）中亦容无有故;世俗无取，是义不 
然。——此二种偏执非理故当舍，如阿阇黎言。 

如是，一切所知，由遍计自性故，如实非有。然识从因缘生故， 
如实有。是义当许。又识从因缘所生性说为识变，是义亦显。 

云何知由无外境，唯识境相生？外境由识自性生，许为识所缘 
缘，非独为因，不容与次第缘等分别故。又五识体是和集所缘，为 
此(和集)相故。和集离唯分集非别有。舍此分集，有和集相识无 
有故。是故虽无外境，而有和集相识生。 

又极微非和集，不作所缘缘，极微无和集相故。极微非和集 
位，与极微和集位，自性无有分别。是故极微和集，非能作所缘缘， 
如非和集。（或意)一一极微,非与他极微相互依倚，非根摄;然多 
极微相互依倚，根摄。极微依倚位、非依倚位自性无分别故，顿显 
或隐①。若此相互依倚极微而为识境者，若是则于识上(所生)瓶 
壁等相分别非有，极微无此等相故。又非他相能作有别一相识境， 
有不定失故©。又非极微如柱等于胜义有，有下、中、上分故。或 
不许有东、南、西、北等差别;若极微无此，则极微如识。极微无质 
碍且无方分，（理则）当然③。 

如是，无外境故，唯有识似境相生，如梦中识，是义当许。 

受等过去、未来亦不生具此相识，已灭、未生故。现在受等亦 
不生，生位无故。识已生位，此相已生故'，无有何可作，意识亦无所 


① 隐、显，即非根搛、根摄。 Athidriyatva ， Indriyatva 。 

② 梵文 atiprasdga ， 旧译 “ 太过失 ” ，即 “ 太过之失”。 

③ 此梵本作 prasahyate , 当作 prasajyate 。 
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缘生。 

或复 有难: 若无离识真我、法者，假说亦应无。假说必因三事 
而立，缺一不成。假说必依真事，同乎此似事，及二所依共法而立。 
如有真火，有似火童，及有共法或赤或猛，此童如火，假说乃成。于 
此，火童依类、实假说。 

依斯二者，假说不成。 —— 此中共法为猛或赤，要非类有。无 
共法童而假说类，此不应理，有不定失故。若类虽无共法，猛、赤性 
与类不相离故，于童说为 类者; 类无，而猛、赤性于童现见，不相离 
说非理。且不相离假说非有，如于火有类，亦于童有类故。是故于 
童非类假说有。——依实假说 ,（ 理)亦不成，无共法故。非火猛德 
或赤正复在童。其为是者，正尔异是。异属所依故，无火德而假说 
火童，亦不应理。如与火德相似故说为应理，正尔火德猛、赤与童 
德猛、赤相似故假说应理，而火童非理，德相似不相属故。是故依 
实假说，理亦不成。 

又真事非有，真事自相，离一切假智言诠境故。因假智言诠， 
唯于真事中德性摄，于真事自相不相触故。非是，则德性有成虚失。 
又非离假智言诠，而有其他能量自相方便施设。正尔由假智言诠为 
真事自相境者无有故，真事无有;此义当许。如是于声中无有系属 
故，假智言诠无有，如是能诠、所诠无有，是则真事(亦复)无有。 

复次，如是一切皆为似事①而非真事。似事谓彼处由无有相 
而有者。且一切言诠，于真事中由德性而有，而德性非有，是故正 
复无有真事。彼说若无实我及法，则假说不成，自不应理。 

未知识变有几种，为分别释， 故云： 


① G aU pa 本义为“次事”，对 pradhana (“第.-事”）而言。后者已译为“真事”，此 
姑译为“似事”，于义亦顺。 




此能变为三。 
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彼处(施设)我、法假说。此复由因性与果性 ® 而有。此中因 
变者，谓阿赖耶识中异熟、等流习气滋长。又果变者，由异熟习气 
得起作用故，若宿业酬引 © 断尽，阿赖耶识于别众同分中现起。又 
由等流习气得起作用故，诸转识染污意自阿赖耶识现起。此中善、 
不善转识，于阿赖耶识中生异熟、等流习气。无记及染污意，唯生 
等流习气。 

又复未知云何为此三种能变。为分别释， 故云： 

谓异熟、思量、及了别境识。 

此三种能变者，谓异熟，谓思量，与谓境了别。此中由善、不善 
业习气成熟力故，如是随引果现起，是谓异熟。-一-染污意以常时 
思念为性故，谓之思量。——由色等境现似故，眼等六识，于境了 
别。若于彼自性无释，彼非可知，是以如彼自性次第释③， 故云： 

初©阿赖耶识，异熟一切种。 

此中，谓如前所说三变中。所谓阿赖耶者，表藏识，此识即异 
熟变。此中属一切杂染法种子所依者，为阿赖耶。阿赖耶与依，同 


①“因性”或“果性”之“性”字，原义为“有”或“道”，在第三啭，谓“由因之有”或 
“由果之有”。 bhavena ， 外此，实无恰当之字可译。 

© 原文 Ak § epa 。 

③ 此处梵本微有缺漏，莱维据藏文本补人数字。 

④ “初”字奘译增。直译当是“此中所谓阿赖耶识者”，限于颂体故尔。 
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谓而异名。复次，此中摄藏一切法为果性 ® ，一切法中摄藏此为因 
性©，是为阿赖耶。了别谓之识。一切界、趣、胎、类中善、不善异熟， 
谓之异熟。一切法种子所依，谓之一切种。若转识外别有阿赖耶 
识，则当说其所缘或行相。若无所缘或无行相，识不应理。正尔非 
无所缘，非无行相。云何不断®所缘及行相，何以故？以阿赖耶识二 
类生起故。内自执受了别，外自不断行相器了别。此中内执受者， 
谓爱着遍计自性习气，及所住诸根名、色。由此所缘性甚微细故。 


不可知执受处了。 

于此不可知执受处，于此处不可知处了别,此是阿赖耶识。此 
之谓不可知执受处了。执受者，近取也。亦即我等分别习气，及色 
等法分别习气。 习气实有故。 由阿赖耶识，我等分别及色等分别， 
以果性故，皆所取者。是故此我等分别、及色等分别之习气成为执 
受，应理。彼于此中④是此。因各别执受性故，不可知，故曰不可 
知执受。又能依近取，谓之执受。能依我性，是所住根，色，及名。 
于彼有所执受，即有所近至而取，由一得故⑤，亦即是执受。此中 


于欲界、色界中，有名、色二执受。然无色界中无贪于色故，色异熟 
不现生，唯有名执受。然此中色唯在习气位非异熟位。又彼执受， 
不能一一分别此即是此，故曰不可知。 

处了别谓器世间位了别。此识亦由不断所缘行相而起故，说 


① 意谓此识为一切法所依。 

② 意谓此识依于一切法。 

③ “断”谓“明了”，“明知”，“定界义 

④ “此中”谓阿赖耶 识中。 

⑤ “ -- 得” ( Ekayogak ? ema ) ，此“得”字义广，谓无则得之，而有则 保之- 
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此义当是:“非是，则与理相违，又与经相违。” 

“相”，去声，名词。 

此段梵文原本有数字缺漏，皆由校订者据藏文译本补人。在原本第六纸第二 
原梵本于业字后有 一 C ) 符号,表有所缺字。 


为不可知。云何了别当是不断所缘行相？其他唯识诸论师，皆同 
是说。在灭尽定等位，此识正尔 无有; 非可了知。与理相违故，又 
与经相违故①。 

此中所说阿赖耶识者，此识必与心所相应，则必说常与几心 
所、何心所相应，又是否恒常与之相应。故云： 

常与触，作意，受，想，思相应。 

常(云云)者，谓若是阿赖耶识，则必与触，作意，受，想，思，五 
遍行法相应。 

受者，取也。 

此中触者，谓三者合，则有根变异与简别，受所依为业。根， 
境，识三，是唯三者。由其因果，交互定持，乃为三合。此若是有， 
则同时与苦、乐等受相随之根变异，及同乎根变异于境之乐等受用 
相®简别，是为触。又根由彼差别得苦、乐等因性，彼即其变异。 
又触者，由与此根变异相同，于根能触或为根所触，说之为触。是 
故以境变异简别为自性，亦说为根变异简别。触之业，是为受作所 
依。经中如 是说: 乐受用，依触生。是谓乐受——详说如是③。 

作意者，心之功用。功用谓遍摄之作用。以此心于所缘现前。 
又彼于所缘持心为业④。而持心者，谓但于此所缘数数引趣此心。 
又此业说为属于妙巧作意，此作意与属于心相续之决定所缘相合， 


①②③ ④ 
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非谓此作意于独一心刹那转，因其唯于独一刹那有用而非一一诸 
刹那。 

受者，以领纳为自性。此复有 三：于 境之乐、苦、与俱非相，由 
其各别自相应证殊异故；谓苦受，乐受，及不苦不乐受。然他人有 
作别解者，谓于善、不善业果异熟各别有所领纳，谓之领纳。于此， 
乐受是善业之果异熟，苦受是不善业之果异熟。不苦不乐受则二 
者俱。又于此唯阿赖耶识是善、不善业异熟。与此相应是舍;于胜 
义谛为善、不善业果异熟。然苦、乐、为善、不善业异熟所生故，假 
说异熟。此中乐受，谓若起则生不离想，若灭则复生合想。苦受， 
谓若起则生离想，若灭则不复生合想。此中不苦不乐受，则若生若 
灭，二想俱不生。 

想者，于境取相。境谓所缘。相、是彼差别。为分别青、黄等 
所缘因。取相是显了，辨此是青色而非黄色。 

思者，令心造作，为心之用。此用是有，以对所缘，心如有所 
引，如铁因磁石力而引。 

受有三 种:苦 ，乐，及不苦不乐。 

法有四 种:善 ，不善，无覆无记，及有覆无记。是处阿赖耶识中 
受，乃由总说，未知（总说)三种受中是何种受。如是亦不识此是 
善，不善，无覆无记，有覆 无记。 故云： 

唯舍受 
是无覆无记。 

此中①者，联贯唯阿赖耶识，是所论故。在阿赖耶识中受唯是 


①“是无覆无记”句前，原有“此中” 一字。 奘颂译删。兹长行释中存- 
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舍，非乐非苦，二者皆有决定所缘行相故。又彼皆随贪、嗔故。此 
无覆无记，所说乃阿赖耶识。此摄无覆，以简有覆;此摄尤记，以简 
善与不善。随烦恼以意为地，且是客尘，非彼覆故，谓之无覆。由 
异熟故，对异熟无可记别善与不善，谓之无记。 

触等亦如是。 

如阿赖耶识一向异熟，其所缘行相不决定，常与触等相应。此 
中唯舍受，是无覆无记。触等亦如是，一向唯异熟，所缘行相亦不 
决定。除自，常为余四法及阿赖耶识所随，此等中受唯是舍，余皆 
是无覆无记，如阿赖耶识。与异熟相应合无异熟性，非与决定所缘 
行相应合而有决定所缘行相性，是则非有。如是于他处亦复云尔。 

又复 云何: 此阿赖耶识，贯生死流转为一随住耶，或为相续耶? 
非为一而随住，念念灭故。然则云何： 

恒转如暴流①。 

彼©，唯与阿赖耶识相合。此中暴流，谓因果动转不断。水聚 
之前后分不断相续流，谓之暴流。如暴流挟草、木、牛粪等俱下，如 
是，阿赖耶识亦为福、非福不消逝之业熏习所随，遂挟持触、作意等 
贯生死相续不断流转。如是由相续流转者在何位舍耶？ 故云： 

阿罗汉位舍。 


① 梵本此句前有“彼”字，奘 译删。 

② 此即未译出之“彼”字。 
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此“位”字原文本作“性”，因奘译颂中作“位”，故仍之。 
此“为”字读去声。 

此“彼”字谓阿赖耶识。 


复云何阿罗汉位 © 与之相合而谓之阿罗汉？又与何相合而谓 
之阿罗汉？ 一一由得尽智及无生智故。在彼位中，住藏识中之粗 
重(习气)已断无余故。阿赖耶识遂舍。此为阿罗汉位。 

释异熟变已。今论第二变曰末那者。依彼转者，详言之也。 
此中如极成眼等为眼等识依，色等为所缘。如是非于染污意能依 
或所缘极成。亦不许此识不待能依及所缘，是故为®染污意阐述 
能依及所缘，为文词之述说，又云： 

依彼转缘彼， 

是识名末那，思量为性相。 

依彼转，此言与阿赖耶识相联属。此习气所依是彼阿赖耶识， 
故说依彼转。其意谓相续而起。如或在某界某地阿赖耶为异熟， 
染污意即属彼界彼地，其作用系属于彼©。故云依彼转。——缘 
彼者，谓所缘亦阿赖耶识，由萨迦耶见等相合故，我，我所，以阿赖 
耶识为所缘故。又云何唯由彼心而起而唯有彼所缘？如彼非愿欲 
之某知或在某知位，唯彼心、意、识起，唯彼即起所缘。——是识名 
末那。末那者，彼识之称。彼依阿赖耶识转，而且缘彼，是谓末那。 
由此简别阿赖耶识及转识。 

又此以何者为其自性？ 故云： 思量为性相。以思量为性相故， 
说为意。由安立词义云尔。识自性故，彼必与心所相应。但不知 
与何心所、几心所、或何时相应，故 云： 


①②③ 
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四烦恼常俱，有覆无记摄①。 

心所有二类，烦恼，及异于烦恼者。为简别其异者，故云与烦 
恼俱。烦恼亦六。非与彼皆相应，故云与四相应。相应者，相合之 
谓。- - 烦恼亦二类。不善，及有覆无记。不善差别义故，云有覆 
无记摄。有覆识与不善法相应不可有。有覆，有染污故。无记，以 
善、不善无所记别故。常，谓一切时。如其有彼，即与彼等相应。 
此皆由共同而非由差别 说知; 为差别说， 故云： 

谓我痴、我见、并我慢、我爱。 

于取蕴屮见我，是为我见，是谓萨迦耶见。痴者，无知。于我 
中无知，是谓我痴。于我境中之慢，是为我慢，即我有慢之谓。于 
自我之爱，是谓我爱。于此于阿赖耶识自相中极愚者，生起阿赖耶 
识中我见。由我见所生贡高心，即此处之我慢。若有此三者，于增 
上我慢之事中而贪执者，是为我爱。有云： 


由无明、我见、我慢、及我爱。 
由此四染污，意相是思量。 
但由颠倒因，末那常染污， 
善无记心中，常有我慢因。 

凡此，必 


①此数句次序依梵本，文宇从奘译。 
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我痴等烦恼，如意，在九地。 

由斯总说，未知此为唯与属自地烦恼相应，或亦与属余地者相 
应？ 故云： 


随所生 所系。 


随所生，谓随所生之处。彼所系，谓若生于彼界、或彼地，唯与 
属彼界、彼地者相应，而非与属余界、余地者相应。——抑又唯与 
四烦恼相应耶？曰 •.不 然。 


及余触等俱。 


相应者，相合也。说及者，集合之谓。触等俱，谓与触、作意、 
受、想、思俱。此五法遍行故，与一切识相应。亦与此等于彼所生 
所系处者相应，而非与属其余界、地者。又言余者，简别与根本识 
相应。因根本识中，触等是无覆无记。但染污意中，触等是有覆无 
记，如意。 

若此染污意于善、染、无记诸位中无差别而转，则不还灭。若 
此染污意不还灭，则何由有解脱？——云何无解脱不容立？不容 
立者，因 


阿罗汉，灭定，出世道无有。 


其初，阿罗汉悉断诸烦恼无余，染污意唯无有。如彼有顶修 
习，断诸恼烦，得阿罗汉，由无间断道，彼染污意则灭。彼在阿罗汉 





此心所遍行、别境、善、烦恼。 


此“非”字乃译者足成。 

“能变”二字梵本无文，故长行中有“此句余分”之句指出《此二字乃奘译足成。 
“差别”二字奘译增文，足成。 

“为性相”三字奘译增文，足成。 
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位无有，如其他烦恼。得无所有处、无欲地之不还果,是得灭尽定。 
以道力可得灭尽定。在灭尽定位中，彼则已灭，如在道中。自灭尽 
定出，又唯从阿赖耶识复起。出世道中亦无有。出世道言，简别世 
间道之谓。而染污意唯于世间道转。无我见对治我见故，于出世 
道中彼不能起。异品、对品，非 ® 同时俱有故，于出世道中彼则断 
灭。出此道时，亦从阿赖耶识复起。 

次第二能变。所说已释竟。第二变后，自当说第三变， 故云： 

次第三能变②， 

差别③有六种，了境为性相④。 

第三识变乃此句余分。 

六种者，六类色，声，香，味，触，法自境。了者，摄取、行解之 
谓。又此为善耶？不善耶？无记耶？ 故云： 

善、不善、俱非。 

善、不善、俱非者，谓无记。善，与无贪，无嗔，无痴相应。不 
善，与贪，嗔，痴相应。俱非，不与善、不善相应，非善、非不善之 
谓。一一又彼与何心所相应，又与几心所相应耶？ 故云: 


①②③④ 
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随烦恼、不定，皆三受容俱。 

此所谓遍行者，抑又未知。为释此 故云： 

初遍行 ® 触等。 

于此先说谓之初，此谓遍行。谓 
常与触、作意、受、想、思相应。 

此皆先说。触初说，故曰触等。又彼触、作意等五法，遍随心 
转，说为遍行。如是，亦皆于阿赖耶识，染污意，及诸转识中各别而 
转。若论别境， 有云： 

次别境谓欲、胜解、念、定、慧。 

于差别中决定 © ，皆谓之别境。其中独差别者为境，非谓一 
切。——此中欲者，谓于所愿事欣乐。欣乐于所愿事，其为有决定 
境可知。于非所愿乐事，则无欲。见闻等用以境，凡其可愿事，是 
为可欣乐。此中见闻等可愿乐，即欲。欲以勤依为业。 

胜解者，谓唯于决定事坚执如彼。决定摄，简非决定义。成理 
或圣教，于是事无可疑，是为决定。凡由其类，事成决定，如无常、 
苦等类;事由该类，于心 成念: “斯为此事，非他”，此定执谓之胜解。 


① 此“遍行”二字梵本无文。故长行释中言“此谓 遍行' 奘译据此在颂中添二字。 

② 此谓决定系于某一处，即差别处，故谓之別境。 
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善谓信、惭、愧 
无贪等三根③勤、安、不放逸 
行舍@及不害。 


意谓由事之功、过而观察。 

“予”谓“施弓”，意谓以所依与智。 
“根”字奘译足成。 

“行舍”原颂无文，奘译据释文足成。 


胜解以不可转移为业。尊胜解人于自宗义，非敌论师所能转移。 

念者，于所曾习事不忘，心中明记为性。所曾习事，谓所尝经历 
之事。因所缘摄取不坏故，乃为不忘。于尝所摄取事之所缘相一再 
忆持，是明记性。明记即明记性。此又以不散乱为业。如于所缘有 
明记性，心于其他所缘或其他相中无有散乱，此之谓以不散乱为业。 

定者，于所观察事一心专注为性。所观察事，乃由功德或过® 
失(而观)。一心专注性，谓唯有一所缘性。以予智所依②为业。 
心得定，则如实遍知故。 

慧者，智也。此亦唯于所观察事中，审辨其发于理，非理，或其 
他。审辨即拣择。辨事之正与邪，如于法有分辨杂自、共相之知。 
理谓应合。又此谓圣言量，比量，及现量。与此三种应合发生者， 
斯发于理。又此为闻成，思成，及修成。此中由圣言量所知是闻 
成;生于思惟应理者为思成;生于三摩地者，修成也。不应理，非圣 
言，似比量，及邪起定，由非理生者，皆谓之发于非理。正语，责言， 
及世俗言说智，非发于理，亦非发于非理。此以释疑为业。释疑， 
谓以智择法者得决定解故。 

此五法相互别亦交互离。如是处有胜解，是处余法非必定有。 
遍诸处亦当如是说。——已说别境。今以次说善法，故云： 


①②③④ 
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上句余分为“此为十一法”。 

此中信者，谓于因，果，四谛，三宝，深心信解，清净愿欲。信有 
三种。一谓于有功德或无功德事中信解相。一谓于有功德事中清 
净相，一谓于有功德及所能得、所能造事中愿乐相。心清净者，信 
与心浑浊相违。与此相应，由烦恼、随烦恼、垢、浊俱失故，心与信 
合而清净，故曰心净。此又以与①愿欲作所依为业。 

惭者,以自我或法为增上②，以过失而有羞。为圣贤所责难 
故，有非可愿乐异熟故，唯过失为罪。以已成或未成过失，心昏而 
羞恶谓之惭。此以与止息恶行作所依为业。 

愧者,以世间为增上，以过失而有羞。于世间为可责难，知我 
亦作此事，将有呵斥，由惧不幸，遂有羞愧。此亦以与止息恶行作 
所依为业。 

无贪对治贪著。贪者，于有、有具染着,欲望。其对治为无贪， 
于有、有具无染着，无系注。此又以与恶行不转作所依为业。 

无嗔对治嗔，是慈。嗔者，于诸有情，在苦及能生苦法中，生 
恚。无嗔是嗔对治故，于诸有情在苦及能生苦法中不生恚。此亦 
以与恶行不转作所依为业。 

无痴对治痴。不如实理明解谓之痴。是无知于因、果、四谛、 
三宝。对治痴故，唯无痴乃于因、果、四谛、三宝明解。此亦以与恶 
行不转作所依为业。 

勤对治惰。于善法心奋起，非于染污。于染污虽奋起，可轻鄙 
故，亦是惰。此以与圆满善品圆作所依为业。 

安对治粗重。是身、心堪任性。粗重即身、心不堪任性，及一 


① 此“与”义为“给予”。 

② 此“增上” B |]“ 至上者”或“高高在上者”。 
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切杂染法种子。除去之始有轻安故。此中身堪任性者，身于自作 
用之轻等起性，由之而有。心堪任性者，与正作意相应之乐、易为 
因，异心所法生，此相应心依所缘转，说为心堪任性。又身所触差 
别由乐而起者，谓之身轻安。心喜悦则身轻安，经中有说故。此以 
由彼势用转变所依，尽除烦恼障为业。 

不放逸俱，与不放逸俱有，是为不放逸俱。 

此复何谓？——此谓行舍。 

此复何由？——纯善性故。于此为开示一切善法 章故; 如信 
等现见，非教示故，且外此非有其他善法故；当知此唯是舍。 

此中不放逸对治 放逸。 无贪以至勤，皆是不放逸。是由依止无贪 
等，弃不善法，以思虑善法为 对治; 凡此无贪等，乃是不放逸。故唯此 
是放逸之对治，与放逸为对反故。又此以世、出世道成就圆满为业。 

舍者，心平等性，心正直性,心无功用性。舍由三名即初、中、 
后位而显。此中沉没，掉举，皆心不平等。故无此始是平等性。后 
由无发作，无奋勇，专一，平等，随现精勤，心如此转,是心正直性。 
又此位有沉没、掉举相随之失，久已成习故。后修习至顶位，异品 
皆已远离故，已无此失，于沉没、掉举对治相，不作功用。此无功用 
位，是心无功用性。以与一切烦恼、随烦恼不容作所依为业。 

不害对治害。加于有情之杀、缚等，是为损伤;于有情不害，是 
悲。悲者，断乐。乐者，适悦之谓，断适悦之谓悲。有悲者，因他苦 
而得苦。此复以不损伤为业。 

已说善十 一 。其次当说诸烦恼，说此，故 云： 

烦恼谓贪，嗔，痴，慢，疑，恶见。 


此说贪与嗔与痴，是谓贪、嗔、痴。此中贪者，于世欲、乐，耽 
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着求愿。此则以合生诸苦为业。于此苦乃（五)取蕴，由爱欲、色、 
无色得现。于是贪是苦相合业如是说已。 

嗔者，于有情嫌恨，干有情不 平心。 为此所蔽，思于有情为无 
谓之杀缚等。此又以与不安隐住恶行所依为业。安隐者，悦适，依 
此住谓之安隐住。不安隐住者，即非安隐而依苦住之谓。住嗔心 
必有忧现行故，心恼热。又随心作故，身亦恼热。由是于诸威仪路 
中，与苦与嗔合而有不安隐住。于有嗔心者，任何恶行非远。故说 
嗔以与不安隐住之恶行所依为业。盖如是云。 

痴者，于恶生，善趣，涅槃，其能立因，及其与非颠倒因果相应， 
皆无知已。此又以与杂染生起所依为业。此中烦恼性，业性，生 
性，是三杂染。其生起者，前前杂染为因，成后后杂染自体。与生 
起以所依为业。因唯于痴者，邪知，疑，贪等烦恼，招后生业，及生 
转故，非于不痴者转。 

慢。慢者，一切慢。唯依萨迦耶见而转。又此是心高举相。 
如谓有我，有我所。于诸蕴妄说此是我，此是我所。由彼彼差别， 
遂自高举，自思高于余人。此又以与不敬及生苦所依为业。不敬 
者，对诸师尊及诸有功德人无仪①，身体、语言，皆非恭顺®，由此苦 
生，且于此生后有®。 

复次，心高举自性虽无分别，由心高举相有分别，遂分为七，如 
慢，过慢等。较④卑于族姓、智识、财物等者，而计己为胜，由族性、 
智识、财物等，此是心高举。或与族姓等同似者较而计己正为同 


① “无仪” ( stabdhata ), 原义谓“木强”，“静止”。兹译稍浑沦。 

② “恭顺”，此字原作 ap ^ rtata 。 似有微误。或当作 aprasftat ， 字根 为^ / if ， 有五 

体投地之义。或当作 aprairitat ， 字根为 v 4 iT , 有皈依之义。兹亦浑融出之。 

③ 此谓师尊可导至解脱。师不导其至解脱，则必人轮回而有再生，故曰 后有。 

④ “较”字足成。 
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等，斯亦心高举，此之谓慢。——过慢者，由族姓、智识、财物等同 
似，然由舍，戒，雄猛等，而计己为胜，或与族姓、学识等胜己者相 
拟①，而由学识、财物等计己为同等，此为过慢。——有族姓、智 
识、财物等胜于己者，而于族姓、智识、财物等自以为胜，此心高举， 
是慢过慢。—-我慢者，于五取蕴离我、我所，而于我、我所现贪， 
由是而有心高举，是为我慢。——增上慢者，若未得至上正证，而 
自谓为得，此心高举，是增上慢。——卑劣慢者，于族姓、智识等多 
分胜 己者， 自谓于族姓、智识等仅少分不及，此心高举，是卑劣 
慢。——邪慢者，己无德而谓己是有德者，此心高举，是谓邪慢。 
无德者，诸恶行于彼人有，彼则是无德人。是故谓己是有德者，即 
虽无布施、持戒等而自许有德，此无其实事故，称为邪慢。 

恶见者，虽共性已说，此为释烦恼章故，唯释恶见属五烦恼自 
性者，即萨迦耶 见等; 非世间正见无漏。但此诸染污实相虽无差 
别，由所缘相有别，成相互差别。此中萨迦耶见者，即五取蕴中我、 
我所见。唯于执见，唯于五取蕴中我，我所执，有断见，常见。—— 
邪见者，毁镑因，果，作用，真实事。于一切见此为罪过故，说为邪 
见。——见取见者，于五取蕴，执为胜，殊胜，最胜，至上。戒 
禁取见者，于五取蕴中见为清净，为解脱，为出离。 

疑者，于业，果，（四）谛，（三）宝犹豫。种种意度，谓之犹豫。 
如“是耶抑又非耶? ”或说此是离慧别为一类。 

已释六烦恼，但次所说诸随烦恼，今当释，故云。 

随烦恼谓 

忿，恨，覆，恼，嫉，慳，诳，谄， 


①“相拟”二字足成。 
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与害，骄，无惭，及无愧，掉举，与惽沉， 

不信，并懈怠，放逸，及失念， 

散乱，不正知。 

不定①谓悔，眠，寻，伺二各二②。 

此中忿者，依现前损害而心愤发。此由愤发自相故，与嗔无 
别。但嗔位差别施设故，此属嗔分。依现前损害而心愤发者，以与 
有情及非有情类施罚等所依为业，施设为忿。 

恨者，怨仇相续。于愤怒后以我由此损害，不舍怨仇性随眠相 
续而转，是为恨。此复以与不容忍所依 为业。 不容忍，谓不能含忍 
损伤，且思为报复。此亦于嗔位差别施设，如忿。当知此唯施设有。 

覆者，隐藏己过。有善愿者，于欲，嗔，惧等皆舍时，问 :“ 是汝作 
此事耶?”受此质问者，则隐藏过失，此乃痴一分，是覆。痴一分者， 
覆之隐藏相故③。此又以与恶作、不安隐所依为业。隐藏过失者， 
恶行必起，法性自尔。由恶作故，必与忧思相应故，则为不安隐住。 

恼者，毒言姐螫 ® 性。毒言谓极粗恶言，由损他身要害处，很 
戾性人，是姐螫者，此性即姐螫性，又此“性”字即以自义为义⑤。 
以恶毒言损害他人，即毒言姐螫。以忿恨为先之心愤发自性，嗔 


① 依此梵本原文次第，则为 :“忿 ，恨，覆，恼，嫉，悭，与班，骄，谄，害，无惭，无愧， 
惽沉，掉举，不信，又懈怠，放逸，失念，散乱，不正知，与恶作，及睡眠，及寻，与伺，此随 
烦恼，二各二。” 

② “不定”二字梵本无文。 

③ 此句又可译为“覆之痴一分者，有隐藏相故”。“覆之” ( mrakgasya )-- 词，谓之 
“灯扉语”。如灯置扉，两室俱明，既能属前，亦能属后。此之谓 Dipadehalinyaya 。 

④ 虫 g 螫，从奘译。虫 a . 奴曷切，又陟列切。《左传•僖公二十二年》疏引通俗文 
云:虿 ，长尾谓之蝎。蝎毐伤人曰虫&。 

⑤ 原文谓语尾取自义，盖文法上之疏释也。 
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分与此实无有别。此又以发语恶为业。又以不安隐住为业。具此 
之人与苦共住故。 

嫉者，心不耐他荣，贪求利养恭敬，见彼之族姓、戒行、知闻等 
功德差别而得利养恭敬，嗔分不忍，心之愤懑曰嫉。自所依遍是 
恚，谓之愤懑。与忧戚相应，以不安隐住为因，故说以忧戚不安隐 
住为业。 

悭者，违逆布施，心之执拗。所执事物，以法，可乐者①，善行 
为性。欲供养恭敬，或求者或不求者而予之，谓之布施。有悭则无 
布施，故曰违逆。贪利养恭敬者之资生器物，临此贪得心坚而欲不 
舍，是为悭。此又以与鄙蓄®所依为业。鄙蓄者，由悭而集聚无用 
物故。此义③当知。 

诳者，欺人，矫现不真实事。贪得利养恭敬者，意在欺人。别 
异开演别解 ® 之持戒等义。此又与开演不真实功德者之贪、痴俱， 
说为与二相集。此亦随俗®施设，如忿等，都无有实。以与邪命所 
依为业。 

谄者，隐藏己过方便摄，心之险曲。方便隐藏己过者，即冒罔 
他。此又以别一事曲随别一事，致他昏乱，或使他不能满知。唯独 
由此，谄与覆有分别。彼则明明隐藏，非由险曲。此则以贪、痴，以 
贪得利养、恭敬方便，隐藏己过而冒罔他转，说为适与二俱转。又 
此以阻障正教诲利益为业。正教利益如理作意，此为其阻障。 

骄者，于己盛事深生乐著，心之傲逸。以族姓，无疾，年少，勇 


① “可乐者”，原文 ^ ni ? am ， 本义为“肉”，衍义为“可乐之事物”。 

② “鄙蓄”，原文 satplekha , 义为“俭约”，奘译“鄙畜 ”，“ 畜”同“蓄”，兹从之。 

③ “此义”二字足成。 

④ “解”字原义为“种”或“位”或“状况”。 

⑤ “随俗”二字足成。 
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力，美貌，财富，睿智，聪明胜者，为己盛事。乐著者，殊异欣喜。由 
彼殊异欣喜，心不自主。此依自得起故，遂成逸乐，说为心之傲逸。 
又此以与一切烦恼、随烦恼所依为业。 

害者，损恼有情。以种种杀，缚，扑击，恫吓等加诸有情，是谓 
害。由损恼有情，忧、苦由杀、缚等而起故，是为一切有情损恼。此 
又以临嗔无悲悯于有情，以心之粗暴性损宮有情为业，说为害。 

无惭者，以己过而无羞。于彼行业，由过失故，自知不宜，而不 
惭耻，是与惭违异。 

无愧者，以他责而无羞®。与世间论说相违事为我所作，虽如 
是解，而不耻其罪恶，此即无愧，与愧违异，是谓无愧——此二皆以 
助伴一切烦恼、随烦恼为业。于种种贪、嗔、痴中，于一切恶行源起 
因中，贪、嗔非同时顿有，此如其所应施设，而非依自起。 

惽沉者，心堪任性之沉寂。沉寂之性，即是落寞。心与此合， 
则为瞢重，为沉寂，而不能摄所缘俱起。此又以与一切烦恼、随烦 
恼助伴为业。唯由痴一分施设故，非离痴分别有。 

掉举者，心之不静止。静止者，奢摩他，与之相违，是不静止。 
此又以忆念乐欲，尝所喜笑，玩味，嬉戏等事，心不静止为因，阻障 
奢摩他为业。 

不信者，于因、果、谛、宝无深信解；与信违反。信者，于实性， 
德性，能性，依次深信解，乐，欲。不信者与此相违，则于实性，德 
性，能性，不深信解，不乐，不欲。以与懈怠所依为业。不信者，无 
加行愿故，具有与懈怠所依为业性。 


①原宇 avadyam 有二 义:一 为过失，一为责备。故此句又可 译为： “自过而不羞 
于他人”。 
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懈怠者，于善法心之不竞，是精进异品。由睡眠依倚①安乐， 
于身、语、意业善法中傭惰 © ，痴分所摄，是谓心之不竞。此又以阻 
障善法加行为业。 

放逸者，由贪、嗔、痴、懈怠，不调摄心以祛贪、嗔、痴等烦恼，且 
不思善法及其对治。于此贪、嗔、痴、懈怠中，设为放逸。此又以与 
不善法增长、善法损减所依为业。 

失念者，染污念。染污与烦恼相应。此又以与散乱所依为业。 

散乱者，属贪、嗔、痴分，心之流荡。以此，心多方散投，是谓散 
乱。由贪、嗔、痴，心投等持所缘以外。于彼如其所应施设，设为散 
乱。此又以阻障无贪为业。 

不正知者，与烦恼相应之知。以此，于缓、急等行事中，身、语、 
意不知所措，不知所当为所不当为故。此又以与毁犯所依为业。 

悔者③，心之自恨。作卑鄙事谓之恶作。有此即是有悔。于 
此但谓心于恶作境之磨刮为悔，此为说心所障故。此又以阻障心 
之定止为业。 

睡眠者，心之阇昧，不自在转。转谓于所缘转。由彼心不自 
在，斯之谓睡眠。身、心不堪任持或转，心不自在，由此谓之睡眠。 
阇昧 ，谓心于眼等根门不转。此于痴分中施设，属痴分。此又以废 
失所当为者所依为业。 

寻者，推求之意言，即慧、思差别。推求者，谓从事决定“此为 
何者”。意之言，谓之意言，如言说之言。言者，义之说。慧、思差 
别者， g 卩: 思是心摇荡性故，而慧是功能、过失分辨性故，心为此所 


① 此字原作 nidrSpa ^ va ^ ayana ， 疑误。当作 nidrSpairayapa ， 如上译。 

② “慵惰”二字，足成。 

③ kauk r tyam 一字，原有二义:一为“恶作” ，一 为“后悔”。 
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制而转。有时说寻在心与思中。有时说慧如次在非论理位，思如 
次在论理位中。复次，施设为寻，唯在思、慧，因心为此所制如是而 
转故„此唯是心之粗性，粗性谓唯于粗事中有推求相故，此理亦通 
于伺。 

伺者，亦以思、慧差别为自性，唯是分别观察之意言。“此即是 
此”，为解说夙所知悉故。是以说为唯是心细。此二俱以与安隐、 
不安隐住所依为业。二者，粗、细确立故，其事各别。 

二各二者，二者各有二。此复为悔、眠二，寻、伺二。此四法皆 
二重，即染污与非染污。此中心悔未为不善而已为善，此是染污 
悔。心悔未为善，此是非染污悔。睡眠亦然。由染污心穿贯，与染 
污心相应，是为 染污； 由非染污心穿贯，与非染污相应，是非染污。 
寻欲事，杀戮，损害等，是为染污。寻弃欲等是非染污。伺损害他 
方便，是为染污。伺利乐他方便，是非染污。此中染污悔、眠、寻、 
伺，皆唯是随烦恼，非他。 

此中如色、声等六种所得，随其生起，与诸心所相应。又与遍 
行、别境、善、烦恼、随烦恼相应。如是与二受相应，即乐:苦，不苦 
不乐三种受。此于喜、忧、舍处色等起，即善，不善，无记。然阿赖耶 
识唯与遍行五相应，非与其他。此中又唯与舍受相应，是无覆无 i 己。 

染污意与遍行五，四烦恼我痴等相应。此中唯舍受，是有覆无 
记。——此今当 思惟: 云何眼识等五，同时遇所缘缘，而自阿赖耶识 
唯起一 i 只，非二或多。有作是计:非二或多，非同时有等无间缘故， 
唯有一识起。又非一识能为多识勤作等无间缘性。抑或此非决定 
耶？若唯遇一缘，则唯起 一识; 若遇二缘及多，则起二及多。故云： 

依止根本识，五识随缘现； 

或俱、或不俱，如波涛依水。 



此原引据《解深密经》卷一。此据奘师译本0 
今言“瀑水”。人声字。 

奖译作“然此暴水，自类恒流，无断无尽。”——-译义圆足，见同经(卷四）。 

“即于此时”-•此梵本作 evameva ， 不合。当作 tadaiva •始与上文 saced 联 


安慧《三十唯识》疏释 409 


五者，眼等识随此意识俱。眼等五识种子所依故，能生故，又 
能取诸趣故，称阿赖耶识为根本识。——随缘现者，若遇彼彼缘， 
则彼彼识决定起，即是自知见。 

或俱、或不俱者，谓同时、或依次第。——如波涛依水者，转识 
同时、或不同时自阿赖耶识生;是喻。故（经)©云:广慧！譬如大 
暴©水流，若有一浪生缘现前，唯一浪转;若二、三，若多浪生缘现 
前，有多浪转。然此暴水流，无断无尽③。如是，广慧！由似暴流， 
阿赖耶识为依止，为建立故、若于尔时有一眼识生缘现前,即于此 
时④一眼识转。若于尔时若二、若三、乃至五识生缘现前，即于此 
时五识身转。 颂曰： 

阿陀那识甚深细，一切种子如暴流。 

我于凡愚不开演，恐彼分别执为我。 

如是。非许等无间缘于各识分别决定，如所缘缘。一切识生， 
一切识作等无间缘性，是义已许。是故虽由一等无间缘，所缘缘现 
前，起二或多识，于理无违。此复何义？彼等无间缘有分别决定， 
若五识所缘缘同时现前，则唯由一起，亦非由五俱起。是故若有所 
缘，则五识起，此义当许。 

此今当说 :云何 意识必与眼识等俱转，及不与俱转，抑或未尝 
转耶？有云： 


①②③④ 
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意识常现起，除生无想天， 

及无心二定，睡眠与闷绝。 

如是。常者，一切时。义是与眼识等或俱或不俱。此起通说 
有所除外，除生无想天，及无心二定，睡眠、与闷绝者，如是。此中 
无想者，生诸无想有情天中，心、心所法皆灭^二定者，无想定及灭 
尽定。此中无想定者，自第二静虑离贪，而非离上静虑贪，作意以 
出离想为先，意识及与此相应心皆灭，于此说为无想定。灭尽者， 
由此尽 灭①。 此又有相应意识现行皆灭。此即依位差别。此又由 
定心无间，违余心起依得②，说为定。灭尽定自无所有处离贪，作 
意以安静住想为先，有相应意识及染污末那皆灭。此亦说为依位 
差别，如无想定。 

无心眠者，极深睡眠，损抑依故，是时意识不起，说为无心 
眠。——无心闷者，由风、火、痰不调，侵人逼伏，致依处不调，违意 
识起，于此称说无心闷。除此五位而外，意识于其他一切位皆转， 
当知。如是于无想等位意识灭己，然离此后意识何由而更起耶? 
是则彼无死亡？——彼又唯自阿赖耶识更起！盖阿赖耶具一切识 
种子。于此识变中假说我 、法。 此变又三，亦详说为三类。 

今所许我、法假说唯彼识变，我、法非自识变分别；为极成所 
许， 故云： 


是诸识转变，分别、所分别， 
由此彼皆无，故一切唯识。 


① 此谓之“具语”， karapavyutpatti ，说出“由此”而已。 

② “依之得”，是为“依得”。 
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如是。如上所云三种转变皆是分别。增益义相，属三界诸心、 
心所法，说为分别。 故云： 

虚妄分别者，心、心①三界法。 

如是。由彼二种分別，阿赖耶识，染污意，转识自性，有相应法 
有所分别。如器，我，蕴，界，处，色，声，等事，皆是无有，此即说为 
识变分别，所缘是无故。 

又云何知所缘是无耶？因若彼此聚合有，且不相违，则彼起， 
非自余起。——识虽无所缘，而由幻事，乾闼娑城，梦，目翳等生。 
若识以系于所缘而生，则于幻事等无外境处识不当生。是故自前 
已灭彼同种识又一识生。非由外境故，虽无彼境而有彼识故。又 
见彼境虽无分别，而解者行解，有互相违。又非许一(物)而有多自 
性互相违。是故由增益相故，分别所缘无有;此义当知。由此离增 
边且欲离损边故， 有云： 

故一切唯识。 

如是。故者，由是也。由彼转变自性分别，则无由彼所分别 
者。是故，无外境故，•切唯识。一切者，三界及无为(法）。唯言， 
义简增上境。言“羯 ，者 ，填句。 . 

若一切唯识，遂无别作者能作，云何自所加根本识，无能作而 


① “心、心”，第二“心”字谓“心所”。 

② 梵文于此顿句末有“羯” ( kam ) —音，盖凑成一音，以合行十六音之格。其字原 
尤意义，填分该句而已。 
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诸分别得生？故此 有云： 

由一切种识，如是、如是变， 

以展转力故，彼、彼分别生。 

于此，随顺起一切法功能故，是为一切种。识者，谓阿赖耶识。 
识亦有非自一切种者，故此云一切种。识以外亦有分别胜性等为 
一切种者，故此云识。复次，虽离一字，以见分别、所分别性故，无 
过失 ®。 如是、如是变，以展转力故 者：自 前位而他转，是为变。如 
是、如是者，意谓到彼、彼分别无间起功能位。以展转力故者，谓眼 
等识在自功能增长中，为功能具足阿赖耶识转变因，而阿赖耶识 
变，亦为眼等识因。如是以展转力故，二者俱转。是故自阿赖耶 
识，非由外力所加，多种彼、彼分别生。此于现在生中，自阿赖耶识 
有转识生。斯义已说如此。 

今若唯有识，云何现在生逝已，未来生更结？为阐斯义，故 
云： 


由诸业习气，二取习气俱， 

前异熟既尽，复生余异熟。 

如是。福德，非福德，及不动摇思惟，是为业。若由彼业于阿 
赖耶识中，留植未来自体成就功能，是为业习气。二取者，所取取 
与能取取。此中唯离识，而有所取自类相续贪着，此决定是为所取 


①“一字”谓“识”或“一切种”。意谓或言识而不言一切种识，或言一切种，二皆 
无过失。 
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取。而此以识了、知、取此决定，是为能取取、前起所取、能取取，牵 
引生起未来此类所取、能取取种子，是为二取习气。此中由业习气 
异，而有异趣屮自体异，如由种子异而有芽异。而二取习气得助取 
性，助一切业熏习于其生起，依自牵引自体中转。如芽生时，水等 
得助取性①。如是，非独诸业熏习，亦是由二取习气随助诸业习气 
而生异熟，是义已说。 故云: 二取习气俱。 

前异熟既尽，复生余异熟者，前生所集业，今于此成异熟，是彼 
已尽。在牵引时，前异熟住边将尽 © ，业熏习与二取习气俱，自己 
受用异熟，随力乃生余 ® 异熟即阿赖耶识。离阿赖耶识无别异熟 
故。云前异熟既尽者。所以离常边。云复生余异熟者，所以离断 
边。除眼等识外，有阿赖耶识。又唯彼具一切种，而非眼等识(具 
一切种）。斯义云何？阿含及道理故。佛在阿毗达磨经中说： 

自无始有界，一切法所依， 

此有、一切趣，及得涅槃有。 

若无阿赖耶识，则轮回流转、还灭，皆不应理。此中轮回流转 
者，谓众同分于异众同分中结生缚。还灭者，谓有余依及无余依涅 
槃界。此中离阿赖耶 i 只，而曰他行缘识，则不应理。若行缘识无， 
则转识亦无。若不许轮回之阿赖耶识，则当遍计或结生识为行缘， 
或六种识体为行修成。此中诸行，皆许由结生识缘。彼④久已灭 


① “得助取性”，足义。“水等”，此梵本原文有误，作 Arvadayo , 不通；当是 
Ambvadayo 0 

② 此句中“前异熟”三字，“将尽”二宇，皆据文义足成。 

③ “余，，谓“其他' 

④ “彼”谓“诸行”。 
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故，已灭者非有故，非有者不能为缘故。谓结生识为行缘，则不应 
理。且结生时亦有名、色，非独有识;此中唯说识为行缘而不言名、 
色，此是何理？然则当说名、色为行缘而非识。若由何别名、色属 
后时者以识为缘，则彼 ® 有何自体优异性别于结生名色？何以唯 
彼是识缘而非前时 ® 者？且何以前时者是识缘而非后时者？然则 
何故许行缘唯是名色，而遍计结生识别为一支？是故谓结生识为 
行缘，则不应理。行思惟或六种识体亦然。识以行为缘则不应理。 
何以故？非识能遗留异熟、等流习气于其自体中，自体中作用相违 
故。亦非于未来自体中，彼时彼未生故。未生者无有故。又非于 
已生者，彼时彼已灭故。又于无心、灭尽定等位，行思惟心更起则 
不可有。识缘名、色则不可有。六人则不可有。如是乃至生缘老 
死则不应有。由此轮回流转则不应有。——是故无明缘诸行，诸 
行薰阿赖耶识，名为行缘识。彼缘是结生中名色，斯理无违。 

若无阿赖耶识，则轮回流转不应理。业与烦恼，为轮回因；此 
二者中，烦恼为上。谓业由烦恼增上能引后生，非由他道。斯则所 
引后生之业，唯由烦恼增上，乃成后生，不由其他。如是，唯烦恼为 
上，乃为轮回流转本。是故烦恼断则行灭，非由他道。若无阿赖耶 
识，彼断则不应理。——且云何不应理？烦恼或现前断，或种子位 
断。于此现前断者，非此意。于此彼住断道中者，其种子位中烦恼 
亦永不断。非离对治此时别有何少可达者。彼处烦恼种子住，彼 
则由对治能断。若唯住对治心者，则烦恼种子相随，是义当许。盖 
非此唯与烦恼种子相随之心，堪为此心对治。又非不断烦恼种子 
者能出离生死。是故必有阿赖耶识，由与余识俱之烦恼、随烦恼而 


① “彼”谓“后时名、色”。 

② “前时者”谓“结生名、色”。 
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有，自种子由此滋育;是义当共许。又唯自彼心相续变异差别，随 
力若得熏习事用，烦恼、随烦恼俱转。彼住阿赖耶识中种子，为与 
彼俱之烦恼对治道所除，彼时又非由彼能依能再起烦恼，乃得有余 
依涅槃界。若宿业引生既灭，由是别生不结，则得无余依涅槃界。 
又虽有业，而烦恼已断，无同事因故，不能成再生。如是，若有阿赖 
耶识，则有轮回流转、还灭。非以他故；必离眼等识有阿赖耶识。 
唯此是一切法种子所随顺，而非眼等识，是义当许。详释如“广五 
蕴论”中说当知。 

若唯有识，云何非与经相违？诸经中说三 自性: 遍计所执性， 
依他起性，与圆成实性。无有相违。若唯有识，三自性皆安立故。 
此复何义？ 故云： 

由彼彼遍计，遍计种种物， 

此遍计所执，自性无所有。 

为显示由内外所分别事，异诸无边分别，故云:由彼彼遍计。遍 
计种种物者，或内或外，究竟以至于佛法皆是。此唯遍计所执自性， 
于此说其因由，彼是无有。彼事物分别境无，以自体无故，由是彼事 
物唯是遍计所执自性。非因缘所行解自性。如在一事物中，或虽无 
彼，而见相互违，非一分别转，又非彼一事物或虽无彼，而有非一自 
性相互违;此不应理。是故此一切唯是分别，其境是遍计所执色故。 
且经中有云:“须菩提！又非诸法如是有，如愚痴凡夫所执。” 

遍计所执后，当说依他起自性。故云： 

依他起自性，分别缘所生。 
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此处分别者，谓依他起自相。缘所生者，以此说依他一词之作 
用因。此中遍计者，即由善、恶、无记分辨而辨别之三界心、心所。 
如是有云： 

非实遍计心、心所属三界。 

如是。以诸因缘结合，是谓依他起。其义如是。全说乃是由 
他因缘相联系乃自得其自体。——释依他竟。 

圆成实者何义？—— 故云: 

圆成实于彼，常远离前性。 

由无变异圆成者，彼是圆成实。于彼者，谓依他起性。前(性) 
者，谓遍计所执性。于此遍计能取、所取是有，是为遍计所执。是于 
如此分别中，能取、所取性唯无有而遍计之，说为遍计所执，应理。 
常于一切时，毕竟远离依他之能取、所取，此性即是圆成实自性。 

故此与依他，非异、非不异。 

故此与依他者，常远离依他起之遍计所执自性，是为圆成实。 
远离性者， 法性; 非异于法，非不异于法，应理。而圆成实是依他法 
性，故圆成实与依他，非异非不异，是义当知。若圆成实异于依他， 
则以遍计不应有依他空。若不异者，则圆成实不应是清净所缘，当 
如依他是杂染自体故。如是依他则不应是烦恼自体，与圆成实非 
异故，如圆成实。 





如无常等性①。 
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非异非不异，是此句余分。如无常性，苦性，及无我性，与诸行 
非异非不异。若无常性与诸行异者，则诸行应是常。若不异者，则 
诸行应是坏自性色，如无常性。如于苦等性，亦可作如是说。 

若依他离能取、所取性，云何此是所取，云何彼非是所取而知 
为有，是故有 S : 

非不见此、彼©。 

非不见此者,圆成实性;彼者，依他起性。由无分别出世间智， 
可见圆成实自性。若不见者，非通非证。由彼后得纯世间智可得 
故，依他非余智可取。故若不见圆成，则不见依他。又非由出世智 
后得智不见。如在“入无分别陀罗尼”中 说:“ 由彼后得智，解一切 
法如幻，阳焰，梦，应声，水月所化”。又此中诸法，意是依他起摄。 
圆成实如虚空，是一味智。如云由无分别智于虚空奢摩他中见一 
切法，如是见一切法依他起，唯见真如故。 

若依他唯是实，云何经中如 是说: 一切法无自性，不生，不 
灭？——此不相违，由于 

即依此三性，立彼三无性。 

故佛密意说：一切法无性。 


① 此句原文有一“说”字，作“说如无常等性”，奘译略。颂制所限也。 

② 此句直译当是“非不见此而能见彼' 
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自性唯有三而非四，说数以明之也。由各各自相，现如彼有。 
三无自性者，相无自性，生无自性，及胜义无自性。一切法者，属遍 
计。依他、圆成、自体之法。今为显三自性属何三无性， 故云： 

初即相无性，次无自然性， 

后由远离前，所执我、法性①。 

此诸法胜义，亦即是真如。 

初者，遍计所执自性。唯由其相，是无自性，其相可计度故。 
色者,色相;受者，领纳相，如是等等。自相无故，犹如空华。唯以 
自相，是无自性。——次者，依他起性。非由自而有②，犹如幻事， 
由他缘生。是故如是如其现似，如是彼为无生。故此说为生无自 
性。此诸法胜义，亦即是真如者 :胜者 ，超世间智，以无上故， 
此义谓之胜义。复次，是如虚空，遍处是一味，无垢，且不变异，此 
圆成实自性义，说为胜义。圆成实自性，是一切法依他自体胜义， 
是彼法性,由是唯圆成实自性，是胜义无自性性，圆成实以无为自 
性故。——云何唯以胜义一词说圆成实耶？ 曰: 不然。然则云何? 
曰:彼 亦即是真如。亦言，显非独由真如一词所表。然则云何？乃 
至一切法界同语皆所应表。 

常如其性故。 


① 据此梵本，此 乃第二 十四颂第二行 <• “后由远离前所执我，法性”十字无文。 
疑奘译增文,或所据乃另一梵本。下疏文中亦无其释。 

② “由自而有”，即奘译所谓“自然”。 
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真如者，如彼异生、有学、无学位一切时唯如彼而有，非如其 
他，斯说为真如。——又云何真如唯彼圆成实又是唯识性耶？或 
异唯识性耶？ 故云： 

即唯识实性。 


由知极净相故，如 是云: 


彼心立名中，时见唯彼故， 

住名故、识中，所受则已灭。 

时不触受界，修习深定故， 

时则得遍在，解脱一切障。 

如是。即唯识实性者，以此言现观。——若唯有识，何由色， 
声，香，味，触，为眼，耳，鼻，舌，身所取？ 故云： 

乃至未起识，求住唯识性①， 

于二取随眠，犹未能伏灭。 

复次，如前说诸业习气与二取习气俱，前异熟既尽，复生余异 
熟，如是说已，故问云何断、不断。如是有云 :乃至 未起识，求住唯识 
性。-—详 言之: 时若识未住于心法性中所谓唯识性者，则其时彼 
于所取、能取想中转。二取者，所取取与能取取。彼之随眠，是彼所 


①于此奘译稍晦。第一句原意为“如若识不住唯识性时”则……——以“乃至” 
译“如着……时”，又增“起”字、“求”字以填颂，皆译师苦心经营处。 
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“所以”二字，足成。 

梵本 Citrikarapata ， 疑误，当作 Cittikarapata 。 

“立者”二字，“少物者”三字，足成。 

此第四句直译是“无所取，彼无取故”。奘译依义而变其文，乃觉圆妙。 


招引阿赖耶识中种子，以生未来二取者。时若瑜伽师心未住于无二 
相唯识性，时则所取、能取随眠犹未伏灭，即犹未断。于此外所受未 
断，内所得未灭。是义已显。是故人作是计 :我以 眼等取色等。 

今应 说:由 离境唯心所得，为有住心法性耶？曰：不尔。然则 
云何？ 

现前立少物，谓是唯识性， 

以有所得故，非实住唯识。 

复次，或复彼具增上慢人，唯以所闻， 遂计： 我具净唯识性。为 
遣彼执，故如是云。——谓是唯识性，以有所得故……等者，说唯 
有识，所以①遣境，即无外境。有所得者，谓有所取，即心有所造 ®。 
现前者，对向义。立者，如所闻随意安立。少物者 ® ，有多种故，谓 
观行瑜伽多种所缘中之少物，或骨聚，或青瘀，或脓烂，或虫啖，或 
肿胀等俱。非实住唯识者，由未断识所得——且何时能断识取而 
住唯心性中耶？于是 有云： 

若时于所缘，智都无所得， 

尔时住唯识；离二取相故④。 

如是。尔时于教所缘，佛语所缘,或俗语色、声等所缘知，心以 
外则不可得，不可见，不可执，不可著。由见如实境，非如生盲。其 


①②③④ 
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“是义”二字 足成。 

此句已断，亦可足成曰“从可知已”。 
“转依”即依之转。 

“亦即 ”一字 足成。 


时识取已断，而住自心法性中。唯于此说因， 有云: 无所取则无能 
取，有所取则有能取，非无所取而有能取。是义$所取无则能取无 
当知;非独无能取，…… ②。 如是无所缘、能缘、无分别、平等、超世 
间智起。所取、能取、执着，随眠皆断，则心唯住于自心法性 
中。——若心如是住唯识性中时，其说如何？ 故云： 

无得不思议，是出世间智， 

舍二粗重故，便证得转依③。 

此即无漏界，不思议、善、常、 

安乐、解脱身，大牟尼名法。 

如是。以此二颂，始于见道，优异上进，臻果 圆满。 在人唯识 
瑜伽师，此中无能取心，所取境亦不可得。——无得不思议者，不 
相当故，于世间无现行故，又无分别故，超出世间故。是出世间智 
者，此智后有转依，明之 故说: 便证得转依。依者，于此谓具一切种 
阿赖耶识。其转者，由彼无粗重异熟二种习气故，转为不二智，即 
真谛堪任性，亦即 © 法身，此为转。——又彼转依，由何所断而证 
得？是故 有云: 舍二粗重故。二者，烦恼障粗重，所知障粗重。粗 
重者，即所依之不堪任性。彼又为烦恼及所知二障种子。又彼依 
转，得自声闻等断所有粗重，是曰解脱身。又得自菩提萨埵断所有 
粗重，是曰大牟尼名法。由二种障分别，说转依为有上与无上。于 
此有迦他云： 


①②③④ 
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所知、阿陀那识，二障为相， 

具一切种子，烦恼种子缚； 

此中二与二。 

如是。声闻与菩提萨埵为二。前者有烦恼种子缚，后者有二 
障种子缚。断此则得遍知性。此即无漏界者，唯此是转依相，说为 
无漏界。由无粗重故，此是离漏，是谓无漏。是圣法因故，是为界。 
此中界言，即是因义。——不思议者，非乾慧所行性故，是各自觉 
悟性故，且无喻故。善者，是清净所缘性故，是安隐性故,且是无漏 
法圆满性故。常者，恒性故，无减。乐者，唯是恒性故，非恒性者是 
苦。此是恒常，由此故乐。由断烦恼障，声闻有解脱身。亦说彼转 
依相名法。大牟尼由修习（十)地(六)度等，断烦恼、所知障，真得 
转依。故说为大牟尼之法身。永舍转回，无杂染性，且得一切法遍 
主性，是谓法身。大牟尼者，与至上寂默相应，是佛，世尊，是大牟 
尼。 

三十唯识疏释竟。 

阇黎耶安慧造。 




周天集 




1. 我们不属于过去的黄昏，却属于将来的午昼。 

2. 清新更圣洁的空气展对一呼吸，一更自由更快乐的世界， 
展开于人类之前。 

3. 人的完善化在于展开那永是完善的“精神”。 

4. 一切生命，只是一奢费的多方的机缘，给我们去发现，去 
实现，去表现“神圣者”。 

5. 自我实践，乃个人发展和社会发展的意义，或显或密。 

6. 寻得最高的美便是寻到 上帝; 去启示，化为具体，如我辈 
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所云，去创造至高之美，便是从我们的心灵中启发出上帝的活形象 
与权能。 

7. 唯有一精神化了的社会，能成就一个人和谐与集体快乐 

之治。 

8. 我们的行为之价值，不甚在其现似性质和外表结果，而甚 
在于其帮助我们内中的“神圣者”之生长。 

9. 设若我们只在新的形式下重复旧的错误，则其间没有什 
么真实进益。 

10. 转化之秘密，在于转移我们生活的中心，到一高等知觉 
性，且在于改变我们生活的主要权能。 

11. 在道路上所犯的错误，时常比由离开了道路而作的错误， 
更有教示意义。 

12. 你不能实现自由和一体，除非 你已证 实上帝，你不能保有 
自由和-体，除非你保有上帝，同时保有你的最高自我和一切众生 
之自我。 

13. 心思不是转化的命定天使长。 

14. 亲切实践精神真理，以此兴起且重铸人生，是印度思想的 
固 有倾向，而且在其一切健全，伟大，雄强底时代里，它必常归于 



此。 
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15. 于觉悟了的个人，他的本体之真理的实现，及他内中的解 
脱与完善化，必是他首先所寻求的。 

16. 艺术能表现永恒真理，它不限于形式和相状之表现。 

17. 动物满足于少量必需品，天神满足于其光荣，但人永远不 
能休止，直到他臻于至上之善。 


18. 只是由解脱与完善化及本体真理之实践，人方能达到人 
生真谛。 

19. 性灵是“无上者”的永恒的一分，不是“自然”的一段片。 

20. 自由之行为，乃“神圣者”在我们内中且以我们而作之行 
为，没有其他行为能是自由的。 

21. 无论个人已作成了什么，人群亦复可能且终应当能成就， 
因为特出的个人，是将来的典型，先驱者。 

22. 一更深挚的兄弟之谊 ，一 至今尚未发现的爱之律则—— 
为了 一完善的社会进化，这是唯一可能的稳实基础，没有其他可以 
代替这。 


23. 人不能聪明地领导他所全不同情者，欲将其微小化而不 
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欲鼓励者。 

24. 精神生命，是一朵知觉底且殊异化了的一性之花，而不是 
无相底一性的。 


25. 每个人不但属于普遍人类，亦且属于他本身中的“无极 
者”，因此他是独一的。 

26. 印度常是为了人类而生存，不为了她 自己； 是非为她自己 
而为了人类她乃将是伟大。 


27. 我们应当感觉而且服从“精神”的驱策，倘若我们要建立 
我们内中的主权以避免其他的驱策。 

28. —切过度强迫，或者是一缓性的萎弱之机，或则是一暴虐 
专制，以狂烈的错乱之多次勃发而变换或治愈的。 

29. 我们当前进呀！设若我们不前进，“时间”本身将不顾我 
们幻想的不动而强迫我们前进。 


30. 人生之奥秘，在于我们的一体性与分殊性之和谐中。 

31. 人化为神，一切人类的活动达到其最高贵处，倘其成功使 
身体，心情，思想，皆与精神相接。 





1. 在人类进步上，几乎时常总有点什么是遭苦难的，无着落 
的，不真实的。 

2. 一切压抑或禁制之法律，皆仅属权宜，皆是那应当从内发 
展出的真法律之 代品; 不应当为自由的障碍，却当为自由之外形与 
可见的表现。 

3. 每一理念，自体内中有一主宰着的意志，要自体圆成。 

4. 每一原则，在实施上必须有一合理的限制，否则幻妄不切 
实际的乖谬，可能代替了一活底真理。 

5. 即算是最完善的民主，也不像会是社会进化的最后阶段; 
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可是这仍是所必需的宽大立场，社会体的自我知觉性可在这上面 
恢复。 


6. 任何力量和强制，未集中于一公正不偏底权威手中，常必 
至被滥用和误用。 

7. 人生上许多不自然底做作处，是其最根深柢固的疾苦之 
原因，这是对其自体不忠实，或对“自然”为不诚，所以颠蹶而受苦 
了。 


8. 人类心思和世间环境恒常变易，其间只若是生命仍然活 
动，则新理念和新改变皆必不可免。 

9. 仅是由人当今的本性改变过，——不仅是一调整，——然 
后它方能发展，而除了用“瑜伽”外，这种改变为不可能。 

10. 即使是最深奥最准确的政治本能也不是智慧。 

11. ……普通人的常识呀！那种物质心思的近视的常识，在 
于强烈感觉当前的现实，而全然盲昧于将来的可能性了。 

12. 那些自始即能作全般皈顺的人，没有 问题; 他们的路道极 
简捷易行。 

13. 人类的心思尚未达到那光明或那准确的科学，以之它能 
安定预测甚至它的明天。 
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14. 树必定结出它自有的正果，“自然”常是一勤劳的园丁。 

15. 若使人能实现一完善的精神之-体性，则没有何种一致 
性是必需 的； 因为在那基础上，分殊性的极致活动准有可能。 

16. 凡向上帝有所求的，上帝以其所求者给与他们，但非出自 
他们自己而无所求的，上帝给予他们以或可要求或所需要的一切， 
而且不仅如此，他更给予以“他自己”及“他的慈爱”的自发的恩赐。 

17. 无我之心灵，甚至并上帝之当前的喜悦也将舍却，倘若那 
是上帝的意志的话。 

18. 没有什么困难能呈于人类的心思，为人类心思所不能解 
决的，倘若它要解决的话。 

19. 于今世界充满了政客，却极少政治家。 

20. “超心”下降于人间，必然将带来神圣生命而建立之于此 
世。 

21. 答大地之呻吟及其求福的呼声， 

一伟大者来自我们的异国…… 

化天为人之形象。 

22. 于 某种工作和某类情况下有用的工具，若保留下了，而必 
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作其他工作且情况也改变时，则必然成为障碍。 


23. 情心与思心皆只是一个宇宙的神，有思心而无情心，或有 
情心而无思心，俱非人类的理想。 

24. 人向“无极者”的寻求，无须更限于某些已定之典型，或被 
引上一两条 大道; 而可终于以一种喜悦的柔性，响应那多方的呼 
声，——那“生命”后的隐密“神秘”向其儿女们的呼唤。 

25. 世间之矛盾乖戾，必加以理解，摄持，变转。“爱”，必当召 
请“权能”与“知识”入乎庙堂，而坐之于合一的平等地位;“权能’’必 
俯首以就“光明”与“爱”之羁朿，然后能于人群作点真实有益之事。 

26. 人类社会真实着力进步，以法律之化为自由之子为正比 
例。 


27. 至少像人与事现在这样，若要前进，要生长，要成就，而仍 
真切地极致地奉行那“不害”的原则，可是今兹仍然置于我们 
前，作为最高最善的行为法则的，一-一则不可能。 

28. 分散了的力量，成就“自然”之种种自由工事，是生命的却 
也是乖戾与冲突的 仆从; 若加以集中，则化为组织之担保，秩序的 
联系。 


29. 心灵知道它不是徒然自奉于上帝的;它无所请求，却接收 
到“神圣权能”和“当体”的无限财富。 





1. 是服务于精神性，艺术始达到其最高自体表现。 

2. 民主并不是自由的确实保持者。 

3. 恶不能毁灭而无许多以恶而生存者之毁灭，纵使我们个 
人免除了感觉上的暴行之痛苦，毁灭并不因此而损减其为毁灭。 

4. 安全，在于趋向我们的最高点，而不在于泰然安于一种低 
级的潜能性。 

5. 兄弟之谊，只存在于性灵中，且以性灵而存在，不能因任 
何其他者而存在。 
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6. 人，若仍为他现在这样，则纵使有一切理想主义以及大度 
的和平想望，力量终必为究极的仲裁者，和他的生活的统治者，具 
有力量者，乃真实统治主。 

7. 安于或随顺一低等潜能性，可似乎是安全，合理，舒适，容 
易，但其结果很坏，结果至于徒劳无功，或只是盘旋而下深谷，或在 
一游滞底泥淖里。我们的正当而且自然之路是上向极高诸峰。 

8. 爱，在其渊源上是一自体存在的力量，一绝对的超上的力 
量，不依赖乎对象的，-它只是依赖自体，或只依于“神圣者”，因 
为它是“神圣者”的一种自体存在的权能。 

9. 诸大权能之误用，不是反对其正当用处之理由。退回是 
不可 能的; 这尝试，诚然，常只是一幻觉。 

10. 私我不是 自我; 只有一个一切的“自我”，心灵便是那宇宙 
“神灵”的一部分。 

11. 我们在我们的生命和本体上，不但是我们自己而已，也是 
一切余人;因为有一秘密的休戚相关的共同性，为我们的自私性所 
踢去所反对的，但我们逃不开它。 

12. 即使是社会的物理生存体，也是一主体的权能，不徒是客 
体的存在。在其内中自体，它更加是一伟大的集合心灵，具有心灵 
生命之一切可能性与危险。 
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13. 精神性尊重人类心灵的自由，因为它本身以自由而 成就; 
而自由之最深义，便是那种权能，凭个人自己的本性之律则，—— 
达摩，（“即法”)——以扩充而且生长至于美满完善。 

14. 我们的本性的每一原则，自然在其自有的范畴内寻求圆 
成，而且，若是它得服从一高等权能，必是因为那权能给它以一更 
大的圆成，更充分的满足，甚至在它自体的原地里。 


15. 明示恶，褫去其一切蒙蔽了，则善与恶之抉择——而非停 
滞于二者之间,——将强加于人类良知上。 

16. 举动生活，要常常好像“母亲”在看着你;因为，诚然 ，她常 
是在前的。 

17. 至善，双在其本性和内中效果上，皆即是至上幸福。 

18. 地上其余的生存类，皆无能为力地为其本性的暴君所统 
治，作了奴隶。但人的本能，当他发现了他的人道后，便要作他的 
本性之主，要自由。 


19. 我们现代的文明，在一更进化了的人类回首看来，当多么 
惊奇而且憎恶，视为一未完善文明化的时代之迷信与丑恶呀！ 

20. 诸国不但要觉知其自体的国魂，也要彼此知觉其国魂，学 
到互相尊重，帮助，利济，不但在经济和智识方面,也在主体和精神 
方面。 
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21. 人生，遁出我们的理智所努力加强其上的公式和系统;它 
自称太复杂了，太充满了无限的潜能性，不堪为人的专断智识所虐 
治。 


22. 无论生存在任何方面对抗我们,我们当直面它，要能强， 
在它内中在它后面寻到“神圣者”。 

23. 倘若一宗教不是大全的，则不能悠久。一狭隘的宗教，一 
派别的宗教，一排外的宗教，只能为了一有限的用处存在于有限一 
时期。 


24. 没有比为“主”的完善工具更尊贵光荣了。 

25. 一切智识皆在内中，应当以教育唤出，而不是从外面灌 
人。 

26. “大全”与“我”，皆在无极宇宙之一角落里玩捉迷藏。 

27. 艺术辩正它自有之手段。 

28. 在将来之机会中，没有什么可注定为不可能的，而“自然” 
中之迫促，常造出它自有的手段。 


29. 但你已来了，而一切必然要改变的。 
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30. 命运与自由意志，只是一不可分的能力之两种运动而已。 
我的意志是我的命运之第一工具，而命运则是一种意志，自表于世 
界的无可抵抗的下知觉的原意中者。 

31. 上帝即是“美”与“乐”隐藏于他的许多面目和形式的变化 
里。 




四 


1. 是善，而不是有用，乃必须作为善的原则和 标准; 否则我 
们落到那危险的假冒者手中了，——权宜方便，——其整个方法于 
道德者为陌生的。 

2. 艺术不是解剖学 ，一 种艺术杰作不必须是物理事实的印 
板，或自然科学的一课。 

3. “现在”只给我们一点点昏薄光明，照到那在“时间”里略 
能突到前面一点点的解决上，突到阴影的黑暗里，充满了不可计度 
的可能的。我们不能预见什么;我们只能推测，立下一些原则。 

4. 升起“精神”到它的忘却了的高境， 

以诸天的接触而觉醒灵魂…… 
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因为你是呵，他的灵魂接近上帝。 

5. 那统治世界的权能，至少是像你一样 聪明; 不绝对必须就 
教于你，或你当肆其 管理: 上帝是留意着它的。 

6. 诸界之冲突乖违，皆是上 帝的； 只由 丁接受 它们，经过它 
们前进，我们方能达到他的无上和谐之更大的和合,他的超级宇宙 
“悦乐”之层颠与惊绝的广漠。 

7. 在其原素上，伟大的艺术到处皆一样。 

8. 没有德操，没有某种髙尚或坚强的训练，便没有耐久的生 

命力。 

9. 知识，倘其要存在而且延续，必须取 攻势; 在它下面或旁 
边容留一广大的无知，便是使人类暴露于长久的危险之前，时时可 
有野蛮猝然复发。 

10. 虽法律与训练强要为人类心灵的专制者，其唯一的用处 
是在作心灵的工具和彳卜从，当其为用已毕，便当加以摈斥，打破。 

11. 为了这目的，人已化为一个体的心灵，使“彼一”在每个人 
中可寻到且显示“他”的 自体。 

12. 真实的个人不是私我，而是神圣的个性，由于我们的进化 
准备在我们中间显出的。 
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13. 在社会与历史发展的经济动机和原因之后，有深沉的心 
理的甚或灵魂的因素。 


14. 国家或社会，像个人一样，有一躯体，有一有机的生命，一 
道德与美学的气性，一发展着的心思，还有一个灵魂，在这一切表 
象与权能之后，凡此皆为它而存在的。 

15. 神圣的完善，在我们上面长存•，而在人，在知觉性与行为 
中皆化为神圣，彻内彻外过一种神圣生活，乃是所谓精神性。 

16. “神圣的母亲”即“神圣者”之“知觉性”和“力量”——即万 
事万物之“母”。 

17. 生命中每一事物之后有一“绝对者”，是那事物以其自有 
的方式去寻求的•，每一有极者，皆努力于表现一无极者，它所觉到 
是它的实际真理的。 

18. 寻常的人，不愿被召出离其恒常机械化的回旋，以攀跻对 
之好像是不可能的高峰的，亦更不乐于被超过，被遗弃，被统治的 
情势。 

19. 只由最高者的光明与权能，低下者方能完善地被指导，受 
提举，得圆成。 

20. 理想和理想家皆必 须有; 理想乃人生之滋味与菁液，理想 





周天集 


441 


家乃人生目的之最高强的揣度者，佐助者。 


21. 若为知识本身而寻求知识了，只这样我们乃似可达到真 
知识。 

22. 理智所成就的秩序，构筑，常是局部的，不稳当的，属暂时 
的。下面有一吸引，上面有一提拔，将它扰动了。 

23. 人的真自由与完善将到来了，当内中的精神迸发，突破心 
思与生命的形式，飞翔达于其自体的玄秘的光焰的太空高处，然后 
从那光明与火焰转袭它们，摄住它们，而转化之为其自体的形象。 

24. 因为有你，人们不屈服于其定罚…… 

因为有你，可怜的人仍能希望。 

25. 唯独那些事物我们真能称为我们的权利者，即是那些情 
况，于我们的自由的健全的发展，为必需的；而这又更是我们的权 
利，因为这于世界发展和人类命运之圆成为必需。 

26. 事物的整个真理，不是属于理智的真理，而是属于精神的 
真理。 


27. 如实，伦理在其真性上不是行为中之善与恶的计算，或一 
番劳苦的努力，以求按诸世间标准而无过，——这些皆只是粗劣表 
象，它是一种企图，要生长到神圣性。 
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28. 我们不能过分依于那些理念和决策，一时在非常的危机 
中，在特殊情况的猛烈压力下所形成的。 

29. 于今这加于国家的心思和生命上的可怖的压迫，可归到 
由内部而爆裂，或者，另外一方面，既成就其当前的目的了，可以懈 
弛，则在较平静的时分，可容许有更大的黏柔性，给人类心思或性 
灵，恢复一更自然的进步之路，给其自我扩张的冲动，恢复-更自 
由的原野。 

30. 常常那决定性的转变，是先之以那些事物的着重且扩充 
至极，那些事物似乎刚刚是新原则和新创造的否定，最不相妥协的 
反对者。 




五 


1. 知识与感情，皆仅是有生体之工具，这工具可属于其低等 
外在形态，亦可属于内中高尚之人;可作为私我之仆从，或作为心 
灵之沟涧。 


2. 寻常我们不认识，多半我们的道德感，便是行为中之美 
感，而罪恶感，多半便是行为中之畸形与丑陋感。 

3. 有些慈善家会懊丧了，倘若穷人不和我们常在一块，因为 
他们没有行慈善的地方了。 


4. 上帝居住在一切人中，不仅是在知觉着他的信者中，—— 
乔装隐蔽 而居; 是由帮助他人觉悟其内中隐蔽着的“神圣者”，我们 
乃走上在世间建立天国之大道。 
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5. 没有什么不可计量的“命运”，没有什么盲昧，凶猛，不可 
脱出的“必需”，使心灵的飞翼，徒然腾扑，好像它是一只鸟，陷于一 
可怖的弋人的朦肤虚幻的笼子里。 

6. 信心，甚至是一智识上的信心，必常是工作出奇迹者。 

7. 犹有一更高尚的同情，高于易被触动的情 感的; 犹有一更 
伟大的恩泽，大于对某些个人在其特殊患难中显然有助的。 

8. 人的性灵，是自体生存之一种权能，显示宇宙者，而不是 
一机械的“自然”之所造品与奴隶。 

9. 命运，无论其为纯粹机械底，或为我们自己所创造，自己 
制作的一条系链，只是生存的一个因素。“本体”及其知觉性以及 
其意志，皆是一更过重要的因素。 

10. 诸力量之障蔽，达到其秘密源头即精神本体，乃至关重 
要。 

11. “无极者”的自体显示，不会有穷尽的。 

12. 人中之“神圣性”，隐蔽而居于其精神 中心； 若在人中没有 
一永恒自我与精神的真实，则在人不会有超出自我或生存之髙等 
成就这回事。 
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13. 唯有精神，乃有纯粹久存之快乐或欢喜的秘密。 

14. 美丽与丰富，隐藏的甘美与事物中的喜笑，人生的欢乐与 
阳光，亦皆是“精神”的权能和表现。 

15. 善，便是一切帮助个人和世界趋向于其神圣的美满者; 
恶，便是一切阻滞或打破那增上的圆成者。 

16. 人的伦理观念变易且扩大其范围，但真伦理体之核心常 
是一样，——意志，德操，自我训练，自我主宰。 

17. 美之有体的最高目标，是由美而寻到神 圣者; 最高的艺 
术，便是由有意义和能表达的形式之灵感地运用，启开了精神之门 
的。 

18. 与生命奋斗的人的理智，或化为一经验者，或化为一理论 
家。 

19. 若使伦理冲动在本身于人类的发展不够充分，则意志，德 

操，自我训练，自我主宰皆于此发展为不可少。这皆是心思体的脊 

m 

o 

20. 天神已经示明“羯摩”(即“善业”或“恶业”之“业”）。不是 
一玩笑。 


21. 理智必被越过，或自加超越，化为向“神圣者”的路程。 
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22. 智识不是我们内中的诗人，艺术家，创 作者; 创作来自光 
明与权能的一超理性的流注，常得以视见与灵感而工作的，倘若要 
尽其能事的话。 

23. 社会只是个人的一扩大体。 

24. 富足的财阀，成功的巨头资本家，及工业组合者，皆是商 
业时代的超人，及其社会的真统治者，虽常是在暗里。 

25. 不是神，尽其至髙，人只是一人而接触了一缕神圣力量之 
光明; 人的真正精神性，无论怎样占优势，若他仍是此未完善进化 
的人类中人，则必有其理性的和下理性的倾向和原素。 


26. 笑比泪为更丰富的财宝。 

27. 典型不是整个的人，只是他的活动的自性之普通显著部 
分之著重与固定。但每人在自己内中，包含全部神圣的潜能。 

28. 真的神权之治，乃人中上帝之国，而不是一教皇之国，一 
僧侣道或神徒阶级之国。 

29. 严格标准化，无论对于心思之安排事物多么必需，不能作 
为精神生活之规律。 

30. 完善化既是进步的，在“时间”中进化的，则善与恶皆是推 
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移之量，时时改变其意义和价值。 

31. 社会或国家，纵使在其更大的复杂性中，仍是一较大的组 
合的个体，集体的“人”。 






1. 美与乐皆是不可分离的权能。 

2. 在一生中，我们未尝也未能作发且竭尽此生之一切价值 
和权能，却只是继续牵引一过去之线，在现在织出点什么，而作无 
限多的准备，为了将来。 

3. 纵使是一体性，若无外地加以追求，也终止为真实的一 
性。 


4. 作出高而又高的临时标准，只要皆属需要的话，这是服事 
“神圣者”于其世界进 程:若 严格建立一绝对标准，便是企图建立一 
障碍，阻塞永恒之源泉外流。 
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5. 我的自我知识和自我发现，不废我与其他生命其他有体 
之为一。一亲切的宇宙遍是性，是精神完善化的光荣之一部分。 

6. 精神性不是一高等智识性，不是理想主义，不是心思的伦 
理化或道德的纯洁与峻整，不是宗教情绪或一激烈高扬的情感热 
忱，甚至也不是这一切优美事物之化合。 

7. 神圣生命，必常以向完善化之推进而实现。 

8. 身体的转化，必是本性之一全般转化之条件。 

9. 正如在其他进化过程中一样，凡不能接受神圣生命之法 
律者，不能被接受，在上升的自然间必定刊落。 

10. 只是已进人(而中存)者，方能外发(而进化），否则不会有 
(什么）出现。 

11. “神圣者”原已在我们内中内在;我们自己在我们最内中 
的真实性上便是这,即是这真实性为我们所当显示的。 

12. 一切皆是“神圣者”，但有些事物比其他事物更神圣。 

13. 艺术不仅是“美”之形式或技巧，不止是“美”之发现或表 
现，——它是“知觉性”的一自体表现，在审美视见与完善实施之条 
件下。 
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14. 那启迪一切的精神，若全部皆得，可以续好思想与人生间 
之断阙。 

15. 精神，不但给与我们以真理与视见之更伟大的光明，却也 
给与以一更伟大的生活之呼吸，因为精神不仅是我们的知觉性与 
知识之自体，也是生命的伟大自体。 

16. 大多数人的心思，对于“艺术的”美全无反应，——有不 
“艺术的”什么，反更能诉与他们所有的什么美感了，——或否则他 
们不在寻求美，只在寻求情命的快乐。 

17 . 美，不常是善的形象;有时它是恶的面具，那面具后的真 
实，不常常是善。 

18. 倘若没有身体之教育，纵有最高最完全的心思之教育，也 
是不够的。 

19. 设若我们所寻求的是有体之全部完善化，则其生理部分 
不能被舍置 不顾； 因为身体是物质基础，身体是我们所当用的工 
具。 

20. 秩序与自由非不相容，却正是正当运用自由的条件，甚至 
是保持自由，使自由得以存在的。 

21. 修行者如不顾本师的指导，反倚初学者未受训练之灵感， 
便很难免乎跌倒，或甚至婴那祸灾，在精神证会之途上常是密布 





的。 
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22. 神圣生命不会拒绝任何可加以神圣 化的; 一切皆当摄持， 
升起，化为究极完善。 


23. 我们所称为天才者，是有体的人类范围之发展的一 部分; 
其所造就，尤其是心思和意志上的事，可以引我们到达于神圣者的 
半路上。 

24. “不正常”这一个名词，你可以加之于任何不甚便宜或平 
凡的事物的。这么样，天才是不正常的，精神性亦然，试欲以高等 
理想而生活亦然。 

25. 心思，情命，及此身体之转化，诚然是一番改变，我们的进 
化正趋向于此。没有这转化，全部充实之神圣生命，不会在世间出 
现的。 

26. 倘若我们的目标在于有体之全般转化，则身体之转化亦 
必为不可少的一部分;没有这，充分神圣生命在世间便没有可能。 

27. 在全般世间改变中，没有任何真本事物可以脱落的;“物 
质”本身，可以化为启示精神真实——神圣者——的工具。 


28. 精神的一性，将创造心理的一性，不依赖任何智识的或外 
表的一 致的; 而促成人生之一性，不系于其联合为一的机械方法， 
却常准备以自由的内中变换，和一自由变换的外表自我表现，去增 
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加其稳定的一体性之丰富的， 一一 这，将成为一高等人类生存之基 
础。 

29. 深系于高，而且唯一“真理”之“法”处处创造，作为。 

30. 关键不在于人之升天，而是他在世间之升入精神，精神亦 
复下降于寻常人类，及此世间自性之转化。 




七 


1. 艺术家不但将他的知觉性之种种权能发为形式，也将那 
“知觉性”——造成诸世界及其事物者——的种种权能发为形式。 

2. 鉴别诗歌和艺术上的事物之真价值，只有极少数几人可 
以信托。 


3. 不但扩大“艺术”至于极广之广度，却与之同登高处而攀 
跻“至高者”，这是且必双是我们的爱美的与精神的努力之一部分。 

4. 寻求我们的自我及事物之本体，不是经过一思想稀微化 
的“以太”而人乎涅檠，却是去发现我们全部生存的整个最伟大的 
完满的权能。 
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5. 我们对事物的观念及欣赏，依赖观看且欣赏着的知觉性。 

6. 我们大众，皆是在一恒常努力中发展着的心灵，努力要与 
生命中之精神结合为一，经过其显示的许多形式，在许多不同的路 
线上。 

7. 我们自己，皆即是我们的“命运，由于我们的“业”;伹我们 
所造成的“命运”束缚我们，因为凡我们所播种的，我们必得在此一 
生或另一生收获。 

8. 人类之爱情，常是基于自私，或则强盛地参杂了私 
我，——这是其何以不能纯洁之故。 

9. 以为唯独情命体有温暖，而性灵体是冷酷的什么，中无火 
焰，——这错了。 

10. 爱，若自基于心灵与精神，托根其处，唯如是乃能永久，使 
人满足。 

11. 人幸而是不一致的。 

12. 说一切皆可预言，或命运是生存的唯一统治因素，这是不 
确的。 

13. 人的爱情，惯常是愚痴，耽执，热狂，欲望的一个混 合物。 
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14. 唯有超心思的知觉性，能对我们的本性之分歧冲突诸力， 
启示其精神的真理而调和其殊异。 

15. “羯摩 ”( 即“业”），星命术，皆未尝指向一严酷且永远不变 
的“定命”。 

16. 性灵之爱，寻常不充分发挥于人类关系和人类本性上;若 
其被举向“神圣者”，则较容易得其光焰与欢欣之盛满。 

17. 我们的内中本性，是永恒的“精神”之进步着的表现，且是 
一太复杂的权能，不能为某一居优势的心思原则或道德原则所束 
缚。 


18. 是以信心与皈顺及纯粹自我奉献之喜乐——心灵态 
度，——人乃克生长入“真理”中，而与“神圣者”合一。 

19. 心思思想，情命希求，但性灵感觉且知道“神圣者”。 

20. 商业主义仍是近代文化之核心，一感觉的机动性仍是它 
的驱策力。 

21. 人应当先证会“神圣者”然后方能服事他呢，或是否事奉 
“神圣者”也算走近了一步？事奉与证会，在完全的瑜伽上两皆必 
需，不能规定一不变之法，孰先孰后。 

22. 只能由打破我们的界限，然后可臻于一更高且更悠久的 
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兀香。 

23. 批判的理智，在其作用上为破坏性的，它来统治一时，为 
了人类的进步是迫切需要的。 

24. 生存的一切基本原则，到头来只是一个。 

25. 自由个人的发展，乃完善社会的发展之第一条件。 

26. 心思和智识，皆不是我们的生存之主要权能。因为它们 
只能追踪出一轮“半真理”和非决定性，便在那不使人满意的圆圈 
上周转。 

27. 最高的善亦即是最高的有用性。 

28. 唯由超越低等自我，“自然”乃成就其进化程序上之迈进。 


29. 我们的瑜伽是为了“神圣者”。“神圣者”不但包括超宇宙 
的，也包括宇宙的和个人的不但“涅檠”和“彼土”，也是“生 
命”和“大全”。 

30. 生命的极致皆是精神性的，只在得了解脱的自我和精神 
之充分光明中，方能成就之。 

31. 一神圣生命，首要必为一内中生命;盖外表既必是内中所有 
者之表现，倘若内中存在体没有神圣化，则外表生存不会有神圣性。 





A 


i . 伦理体的本性之法则，是善的追求；它永不能是追求有 
用。 


2. —切不只是“律则”和“程序”，还有“存在体”与“知觉性”; 
事物中不但有一机械，却还有一精神。 

3. —完善化的集团，只能以其中各个人之完善化而存在。 

4. 把握权能，便是一切理想主义的伟大试探，至今尚未有一 
宗教的或世俗的理想主义胜过了它，或逃避了损减和腐化。 

5. 兄弟之谊，不能徒以政治的，•社会的，文化的结合而来的。 
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6. 内中者与外表者，互相依赖。 

7. 消弭战争，与承认一切民族之权利平等，这两事是密切相 
关联的。 

8. 情命中有点什么是爱好苦痛的，粘执着痛苦，为了戏剧的 

缘故。 

9. 心思与情命中，没有什么是经久的，其间一切，皆为一波 
流。唯一悠久者是性灵，精神。 

10. 纵使是不自私的美德，或一种神圣的善与爱进人世间，也 
激起敌对的反动的。 

11. 要将诸天带到人间， 

必自己降入泥土， 

负担着土地的本性之重， 

践踏着痛苦的路…… 

12. “超心思者”，便是直接的自体存在的“真理知觉性”和直 
接的自体有效用的“真理权能”。 

13. 我已说过凡非真实者即非“超心思者”，我将更加说凡无 
效能者即非“超心思者”。 

14. 若是“超心”存在，若其下降，若其化为统治原则，则凡于 
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心思似为不可能者，不但皆化为可能，且化为必然。 

15. 彼将降而破此“铁律”，变“自然”之蹇厄以独一“精神”之 
权能，美将如天而步此大地。 

16. 只有“超心思者”之下降，可终止一切困难。 

17. 现代实际人物所否认，以为矛盾和不能实行的，常可恰好 
是后代人开始去实现的事物，终且在这种那种形式下，成功使其归 
人有效用的存在。 

18. 战争，已不是野心和土地饥欲的合法后嗣，而是财富饥欲 
和商业主义的私生子，以政治野心为其假父。 

19. 任何事物之无谓夸张，常是一恶。 

20. 我们不恰当地所称曰“革命”者，只是加速集中了的“进化 
运动”而已。 

21. 以力量为国际纠纷的仲裁者，与一自由的世界联合组织， 
这两个理念甚至是互不相容，大致不能并存。 


22. 在人类大多数中，艺术冲动是贬谪到低下和卑贱的享乐 
上了，很难估计这其间的耗费和损伤。 


23. 在我们今日之“自然”生活中，在我们的外在化了的表面 
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生存上，仿佛是世界创造 我们; 但一转到精神生活，是我们得创造 
我们自己和我们的世界。 

24. 推之过远，一外加的规律，便挫折自然生长的原则，实际 
生命的真实方法，甚且戕害着真的生长机能。 

25. 个人诚然是“进化运动”之 启钥; 因为是个人乃发现自我， 
乃知觉着“真实性”。 

26. “真理”是真实精神性之基础，勇猛便是它的灵魂。 

27. 最能显示出人类中的“神明 主宰” 之最高性质者，方是超 
人。 

28. 正如地之引诱必加克服，天之引诱也当一样。 

29. 我们的父“天”必以解脱之希望而长仍其光明，但我们的 
母“地”也不当感觉她自己永远被诅咒。 

30. —旦人已转向高等真理，那秘密不是无所作为，而是无欲 
望之作为，双在未达此真理以前，及既达此真理以后。 

31. 每一真理，无论在其本身如何真实,若使之与其余的真理 
相隔离，即同时限制而又完成它的，则必化为束缚智识之陷网及误 
导的武断。 




九 


1. 凝定地看一切生存，看其全体，不为其冲突着的真理所误 
导，这于宁静且完全的智慧为第一需要。 

2. 纯然怀疑的心思，自失于空虚里。 

3. 以髙等自我主宰低等自我，以精神自我主宰自然自我，是 
人的完善与解脱之道。 

4. 凡于我们非自我者，不能真保有。 

5. 没有信心，则没有什么决定的事能够成就于此世界，或为 
了具有在上之世界。 
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6. 每一知觉的生存体，是在局部或某方式下，为“无极者”之 
下降入名、色之似是在有极性里。 

7. 我们的生存体之每一部分，得其成就于超出其现今功能 
的这些形式者中，而不在于这些形式本身。 

8. 若是一种救赎，使我们离开了人类对上帝的爱，离开了我 
们能够给与世界的助力，一一这种救赎便不值得推崇。 

9. 我们舍离自我以寻得 自我; 因为在心思生活中，只有一种 
寻求，永无究竟地获得，直到心思被超越了。 

10. 对世间之爱精神化了，从 i 只感经验变为精神经验，这是建 
基于对上帝之爱上的，而在这爱中，没有危难，也没有过阙。 

11. 与在上的上帝，人中之上帝，世间之上帝合为一个自我， 
这是解脱之意义，圆成之秘密。 

12. 已明觉的人，既不为生者忧伤，也不为死者哀恸，因为他 
知道患难与死亡，在性灵史实上皆偶然的小事而已^ 

13. 我们内中的自我，大于宇宙诸“权能”。 

14. 唯有愚昧的心灵，才使自己化为书本的奴隶。 

15. 未知者，是出乎已知者以外的，虽则未知，并非不可知，倘 
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若我们能扩大我们的官能，或达到其他我们尚未具有的官能。 

16. 我们的瑜伽，不是重践旧路，而是一番精神探险。 

17. 人若坚定趋向目标，在向“神圣者”的路上终究无或失败。 

18. 终究使人类进步的最好方法，是自己前进。 

19. 精神寻求之目的，是求出永恒为真的，而非时间上为新 
的。 

20. 于愿意过精神生活的人们，“神圣者”必常居第一，其他任 
何事皆在其次。 

21. 修持的真实中心目标，是唯独与“神圣者”相结合。 

22. 只有一事是目标，即以敬爱与皈顺与“神圣者”相接而结 
合，——其余的事，凡于显示为必需者，皆会从此而出的。 

23. 人若于“真理”确有把握，或甚至只相信其所追求者为唯 
一可能的解决，则他必不规定要顿时成功，他向“光明”长征，以为 
值得去作且直面此种探险之任何危难。 

24. 能启对“神圣者”的，便接到他，但能等待的，“神圣 
者”便来了。 
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25. 于我们唯一真是重要的事，便是人乎更伟大的“光明”与 
“神圣结合”中，唯独转向“神圣者”;——不论为了我们自己或为了 
旁人，唯独对此信赖。 

26. “神圣者”所志愿的常是最佳的，纵使心思见不到如何是 
这样。 


27. 人类不是最高 的神; 上帝大于 人类; 但在人类中我们亦当 
寻到他，服事他。 


28. 很少人“恩慈”会从之弓 | 退的，但很多人从“恩慈”引退。 

29. 当从性灵的内在力量出而直面人生，且作环境的主宰。 

30. 服从是皈依之自然结果和外在体。 





1. 大多我们过忙于生活和思想，没有余闲沉默而观看。 


2. 我们的私我，尽教矜持其自由，无时无刻不是宇宙“自然’’ 
中之无数有体，权能，力量，势用之奴隶，玩具，傀儡。 

3. 种种困难，原为加以克服而有的。若使有“无上之意志” 
存，它们必被克服。 

4. 在我们于今所有的范围中没有什么不可免的必须。 

5. 在一永无退缩的意志前，虽极坏的阻碍终于也皆消失。 

6. 瑜伽不是容 易的; 倘若容易呢，必是一大群人而不止少数 
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人学习它。 

7 . —神变可能是顷间的奇迹，唯有依“神圣律则”的改变乃 
能持久。 

8. 直到人很明白自己的知觉性及其活动，人不能知道他人 
的知觉性之活动。 

9. 瑜伽不是一条容易路，而本性的全部改变，不能成就于一 
曰。 


10. 遵道前行，上面是伟大的光明，这路上虽每种困难也将致 
其助力且有其 价值; 而“黑夜”本身，内中便负担着将为必然的“光 
明”的重载。 

11. 只是坚决至极，人方能进步的快。 

12. 若你尚未学得“过去”所给你的教训，它便回到你。 

13. 至关重要的，不是旁人以为你是什么，而是你自己实是什 
么。 


14. 人自己作不成的事，可以求“母亲”的力量给作成。接受 
这力量，让它在你内中发动，是修道成功的真实方法。 

15. 不是直道的人，不能从“母亲”的助力上得什么益处，因为 





他们自己将其拒绝了。 
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16. 一条戒律我们能替你订下 :“ 莫做，莫说，莫想任何你要瞒. 
过‘母亲’的事。” 

17. —切自由，其中必有一真理，且有一秩序，或是一理性的， 
或是一本能的和直觉的秩序。 


18. 人愈是发展性灵体，“恩慈”则愈可作为。 

19. 凡可能者，非皆可推举者。 

20 . 人应当尽可能迅速前进，而又当如所必须迂缓而迂 
缓，——这似是矛盾而非矛盾。 

21. 倘若全部生活皆当化为瑜伽，则还有什么可称为小事或 
不重要的事呢？ 

22. 设若神圣之爱的精神能人，则道路之艰苦减少了，紧张便 
和缓了，甚至在困难与奋斗的中心，也有其美妙与欢乐。 

23. “对神圣者”之爱，是一自我奉献，所得则为爱与结合之充 
分“阿难陀”(庆喜)。 


24. 人自己应当神圣化，然后能荷担神圣之爱的压力。 
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25. 人若要变易世间自性，必先得接受它，然后改造它。 

26. “神圣者”必当隐蔽其自体，以便与人间者相遇。 

27. 以有限的人类理智去批判“神圣者”之道或目的，是不可 
能的，一那是“无极者”处理“有极者”之道。 

28. 恐惧是常得屏除的，因为你所恐惧的，正是或者会临到你 
的;恐惧吸引所恐惧之对象。 

29. 坚定，静默，保住你内中的正当意志，让那“力量”施其作 
为。那意志不必一时结出可见之果，但守之不衰，结果必到来的。 

30. 匠人知道而且尊重他用以工作的材料，他知道他为何忙 
于“小事”及琐细处，以及这在他的全部工作上的地位。 


31. 一个错处必常加举出，改正。 




1. “大全”之“母”，以恶正如以善而作为；由暂时之恶，她作 
出更佳更悠久之善。 


2. 全部皈依，以纯全之敬爱，乃最善最易成就。 


3. 任何新事物，常是得奋斗以求被认识一人类心思之第 
一冲动是拒绝它。 

4. 常在沉静，快乐，与坚信中求进步，这是最有益的态度，不 
要听外来的相反的提示。 


5. 只是知识已达到其最高诸面，然后能达到其最大的一体 
性。最高最广之见是最智 慧的； 因为于是而一切知识乃合于一概 
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括的意义中。 


6. 未有人未达到永恒“自我”之玄默与深宁底寂静，而能有 
高等神圣“自性”之自由的整个活动。因为动作基于静默,且以静 
默而自由。 


7. 化为向“神圣者”之路上一块石头，也比较在寻常人类情 
命性之泥泞路上那较软弱的粘土好。 

8. 处理一错误运动之正当方法，是静静观照它，将知觉性刚 
刚搁在那点上。 


9. 由衷一简单，正直，至诚的呼吁和企望，是唯一要事，比才 
能更为重要，更有效力。 

10. 无论路上遇到若何困苦，为了将得之胜利皆不算太高的 
代价，而且，若以正当精神处之，甚且化为转向胜利之方法。 

11. 战争是一危险教师，物理上的胜利常引归道德上的失败。 

12. 至少你无须听从他人“常识” 之言; 普通其中甚多是“常”， 
“识”则殊少。 

13. 是不忠实者，见到他人之忠实则发怒。 

14. 在世上有谁成就了任何伟大事业，而于他的使命或在他 
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后面发动着的“真理”没有信心？ 

15. 只有同情者方能帮知，——诚然人亦当见及他人之过而 
不憎。憎恨则两败俱伤，未曾帮助了谁。 

16. 低等情命体，乐于检寻他人之错过，这是卑下而且小小的 
乐趣，人以此妨碍了自己的进步，也阻滞了所批评者之进步。 

17. 要那力量比你自己的力量伟大无穷，转化然后 能成; 这只 
能成于真是作为“圣母”手中的一小孩似的。 

18. 皈依“圣母”是最紧要的，没有这，便不会有瑜伽目的之成 
就。 


19. 若急速，绝对，完全需要“神圣者”，这才是接近它的态度， 
必绝对，以此独占一切，以此为没有任何其他事物可能扰及的一点。 

20. 困难是大的，物质知觉性的黑暗是顽固的，•虽则如此，若 
是人知道如何坚持，或只是知道如何等待，“光明”来到了。 

21. 这是工作的一大用处，它试验本性，将学道者置于其外表 
存在体之缺点前，否则是他所不觉的。 

22. 当“超心思者”开启时，则必有自此“超心思体”下降于人 
者，如其人已准备，于是在他中间形成一超心思的“神我”。人现在 
是什么，不能限制他将来是什么。 
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23. 在超心思界上的生命中，一切“神圣者”已具，若“超心”下 
降人间，则必以“神圣者”俱至，而使其具足在世间亦为可能。 

24. 美的阳光大道之发现者…… 

他们的步武有一日将改变痛苦着的大地，且明证“自然”面上 
的光辉。 

25. 出现于“超心”的秘密真理无时不在的，但今则显示其自 
体，及事物中之真理，及我等生存之意义。 


26. 倘若你不更被他人的言语或行为所扰动，则此已是一大 
进步了。 

27. —切权能终究是一， 

一切权能如实是心灵权能 . 

“自然”是精神的权能， 

或毋宁是精神之为权能。 

28. 不快乐损减力量，使人更易启不快乐之因。 

29. 工作没有髙等或 低等; 一切工作皆一样，只要它是奉献给 
“母亲”的，为“她”而工作，且作于“她”的权能中。 

30. 你为什么要试作他人的同样底事呢？人自觉为灵感所动 
而作的，于他便是最好的事。 







1. 最上可能之法，是让“神圣恩慈”在你内中施为，永远莫反 
抗它，永不要不感谢或违背它，而当常常随从它，以达到“光明”与 
“和平”与“一体”及“阿难陀”之目的。 

2. 每一事物中有一节奏，非物理耳官之所闻，凡物以此节奏 
而存在。 


3. 内心的天国，乃外间天国之唯一可能底 基础； 因为是人以 
之而生活的精神，乃决定其生命之外表形式。 

4. 在心灵上长是启开以对“圣母”，工作或修持上所需要的 
一切便渐次进步地展开，这是主要秘密之一，是修持的中心秘密。 
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5. 将播下一种子， 

在“死”之惊天动地的时辰…… 

“自然”将超越她的有死底一步， 

不变的“意志”将改变了命运。 

6. 土地之昏暗，将无由胜服超心思底“真理知觉性”，因为它 
甚至能将精神之遍智底光明与遍能底力量，充分带到土地上，加以 
征服。 


7. “超心”的下降，于接受它的人，且在真理知觉性中已圆成 
的人，将赋予以神圣生命的一切可能性。 

8. “超心”及其真理知觉性之显示，是必不可 免的; 这迟早必 
在此世界中出现。 

9. 有一日我将回来，带来了光明， 

则我将给你以上帝之镜象。 

10. 使修持得在其中成就的权能，不是你自己的，而是“神圣 

者”的，-旦你已人乎此，它便是你所当依靠的。 

11. 不是由个人的能耐和功德，而是以“神圣者”的“恩慈”，及 
大于你自己的一种“力量”之助，你或任何人方可达到修持的目的。 

12. 不用训练和发展以达到自由，唯少数人可得。 
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13. 观照多方和全体底“真理”，远不如抽绎猛烈底逻辑结论 
之容易。 

14. 自由于人生为必需，正如法律和 组织; 分殊性于我们的真 
实圆成为必需，正如一体性。生存在其真元和大全上是一，在其活 
动上必须是多式多方。 

15. 旧(瑜伽)的目的是从人生脱离而入乎“神圣者”，如 
是显然地，我们不妨去掉行业(“羯摩”)。新(瑜伽）的目的是达到 
“神圣者”而将其所获全部带进人生——为了这，因工作而为瑜伽 
乃必不可少。 

16. 追随我们内中的最高者，似乎是危险地生活着一-再用 
尼采的一句灵感底话说， 一一 但冒此危险，却得到胜利与安全。 

17. 倘若人至诚企望，则力量可得，终于超越困难而达到目 
标。 

18. 抑郁闷塞，启开了邪力来侵之路。 

19. 是我们的外在知识乃不稳定或缺乏信心，情感心中之内 
在体则常具有的。 

20. 和谐不能纯以外在组织而得，虽然一更加完善化的外在 
组织必 须有; 必然要有内中的和谐，否则常常会有冲突和错乱。 
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21. 在这“瑜伽”中发生作用的权能，是属贯彻性的;无论大事 
小事凡阻碍了真理及其实现者，终皆不能容忍。 

22. —善良而且正直底人，可能多么愚昧而且自私。 

23. 我们内中所有者，创造出我们身外的环境。 

24. 人应当是上帝的羔羊，然后能为“他”的狮子。 

25. 一切天上的光明当入谒地之思想， 

天之权力将保障地的心灵众…… 

地之行事当触及超人之髙塽。 

26. 少者常大于多者。 

27. 是在一整体底知识中，全知化而为一且不可分。 

28. 与“神圣者”相结合之知觉性，于求道者乃无上智识。 

29. 知识与意志自当化而为一，然后各能美满作为。 

30. 在求道者，死不过是从一生命形式度人另一形式,没有什 
么人是死掉了，只不过别去而已。 


31. 只是由于我们的旧名色恒常死去,我们乃更鲜健地生活 
于更伟大更清新之名色中。 
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人的第一天职，是见到“神圣者”，保有神圣“知觉性”和神圣本 
性。 

知道。是为。保有“神圣者”，是唯一所需要的事，这便包括或 
引到其余一切。 

学到在内心生活，常由内心而作为，出自与“母亲”的恒常感 
应。学到作这个了，你能在瑜伽中有成就。 


只是以生活于内中知觉性，从那里出发而作一切事，乃可保持 
正当的心灵境况。 

一切皆应从内中出发默默而为，——工作，说话，读书，写作， 
当作真知觉性的部分，不以寻常知觉性的散漫和不安静的动作而 
为。 


需要一沉静的心思来知道“神圣意志”。在对向“神圣者”的静 
定心思中,“神圣者”的“意志”之直觉乃临，随后乃有其作为的正当 
办法。 

志愿“神圣者”所志愿的乃是最髙秘密。 

学到专依“神圣恩慈’’，在一切情境中呼求其助力;这将作出恒 
常的奇迹。 

无执，无欲，无冲动，无偏好，完全的平等观，不改变的宁静，对 





480 


徐梵澄文集 


神圣保护的绝对信忱;有了这些，你便安全;没有，你便有险难。 


真实的权能常是平静的。不安，躁动，不耐，皆是弱点和缺点 
的明确表象。 

唯独“变是”能全般知道自体，时当其自知为“是者” :“变 是”中 
之心灵达到自我知识与永生，时当其知道“无上者”和“绝对者”，且 
具有“无限者”和“永恒者”之性。作此，是我们的存在之至上目标。① 

知觉地生存于永恒性里，是神圣知觉性与神圣人生之第一条 
件。 


享受永恒性，对之生与死皆只是外在环境的，乃心灵的真实永 
生与超上。那永恒性是“大梵永存者。” 

不顾任何代价，甚至违拒本性，要在自体中建立精神知觉性， 
这是第一目的。是从那知觉性的迫促，去接触“真实性”，“自我”， 
或“神圣本体”，必为精神寻求者之初始、最前、或甚至唯一要务。 
这是独一所必需做的事，每人应当在于自己为可能的任何路道上 
做成。——第一目标，是纯粹精神知觉性之基础。 

人应终止其为这表面的人格，变成内中的“人”，即“神我”。 

一切事物的真理，是在其深处的平静里。 


①此合乎“体，用，无极，太极”之说。“变是”谓“用，“是者”谓“体”。 
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离执，等观的宁静，超出那些反应，使人烦恼，且皆为沦于外表 
的心灵之弱点者，——这些皆是无限纯洁性的真本质。 

企慕你内中接受着的知觉性之改善质量，心思中之 辨别; 作一 
个无执、无个人性的旁观者，观察一切在你内中和周遭所发生的 
事; 情命体中之纯洁，平静的平等性，坚久的 耐性; 没有虚荣和伟大 
感，尤其是你内中心灵体之发扬，——皈顺，自我奉献，心灵的谦柔 
与虔敬。 

舍却自己是寻到自己的最好办法。 

你在这里应当快乐，否则你不会得到充分的进益。 

你愈是怨尤，你的苦痛会愈增加。 

不要片时忘记这一切皆是“他”从“他自体”创造的。‘“他”不单 
是有在于一切内中，而且“他”即是一切。分别只在表现和显示上。 
倘若你忘记这，你便失掉一切。 

在你严厉待人以前，先苛刻对待你自己。 

不要预见困难，这无助于越过它们，却帮助了它们到来。用耐 
心则任何困难皆可克服。 


自信与对“神圣者”的信心的笑容，是可能的最摧破着的力量。 
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心思之宁静的喜乐，温柔，沉默，自制，整个气性的纯洁化…… 

保持正当态度，充分知觉神圣“当体”遍在你的周遭。常时与 
神圣“当体”保持联系。 

凡一切事物之属于普通世间者，皆不长远，易于飘散，所以没 
有什么值得使人烦乱的。凡是长久，永恒，不坏，且无限的，—— 
那，诚然值得有之，值得保有。那便是神圣“光明”，神圣“爱”，神圣 
“生命”——至上的平安，圆满的喜乐。 

和“你”恒常地且整个地为一，便是有了保证，我们必然将克服 
每一阻碍，胜过一切困难，内中的和外在的。 

解放是第一 需要; 生活于“自我”的和平，静默，纯洁，自由中。 

“神我”的出现是解放的开始。 

面对宇宙工事之谜，保持见证者的态度，给人以最大的平静， 
平和,平等。作为和运动皆被认为“神圣”的工事，这引到某些目的 
地，非心思常所顿然见到的，但心灵揣测到，通透一切至上的目标 
和隐秘的指导。 

口角和冲突，皆是缺乏瑜伽的平衡之明证，那班严肃愿望修瑜 
伽的人，应当学到蜕除这些事。倘若没有纠争或诤辩或口角的原 
因，便很容易不起冲突了；是时当有其原因，而对方无可理喻，这时 
乃有机会，要超上人的情命本性。 
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光明，和平，和谐，喜悦，爱，美，乐，皆是“神圣本性”。 

人从无明之法脱出，生长人光明之法中，其时“神圣恩慈”乃 


信心，意义是在内中对超于识感的事物皆属经验的主题者之 
直觉的确认。对所愿得的经验，这信心是最可愿望的。 

疑惑与否定皆是违碍的力量手中之工具。 

一沉静的心思和一沉静的情命，皆修为之成功的第一条件。 

欢喜和快乐皆不是瑜伽的目标。 

“阿难陀”的真实情况，乃真知觉性之生长，和平，光明，平静， 
强力，平等性之足以抵抗一切震惊，且通贯得、失、成、败而坚持的。 
是这些乃必为修持之最初目的，非任何享乐的经验，纵使是最高尚 
的 一种; 因为那自会来到的，为“神圣当体”之结果。 

一切于“神圣者”的证会是一种内心的实践。我见不到怎样修 
瑜伽为可能，倘若不最先着重内心生活，心灵，和精神。 

有人要他的瑜伽为一和平与喜乐的道路，必然得准备生活于 
他的心灵中，而不是在他的外表之心思的和感情的本性中。 
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不要让你自己为任何困难所烦扰或挫折，只平静地且简单地 
将自己启对“母亲”的力量，让它改变你。 

一清明性的欢喜，平静和信心，是修这瑜伽的正当 气性; 忧郁， 
沮丧，哭泣，皆不当放纵了，皆阻塞了开启之路。 

苦痛和受难，皆我们生活其中的无明之必有的结果;人以各种 
经验而生长，痛苦，磨难，一如其对反者，欣喜，快乐，极欢。人可皆 
从之吸取力量，若以正当态度处之。 

精神生活和实践的真实基础，有三个原素:——第一，爱，即敬 
爱道 之心; 其次是和平与平等性之降临，这便是最初所必需的基 
础，以悟人“內我”和高等知识——随之有“力量’’的降临，在人中作 
发其全部 修持; 第三，感觉到一向导着的“当体”或“权能”，即行业 
之基础——即工作与行动之安立于精神知觉性中的。 

抗死亡，抗以任何外物而死，除了以自己要离去身体的意志， 
抗疾病，——皆只能以知觉性之全般改变而成就。 

凡在心灵之进展中所发生的事，皆有其意义，其需要，其地位， 
在领导之从“无明”至“光明”的一系列经验中。 

无论在“神圣意旨”中所发生的什么事，皆是为了最优胜者，纵 
使在心思可以为不然。 

观一切事会，人物，以一平静清明的眼光，不牵连于其中，在批 
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评也无偏袒，乃是正当的瑜伽态度。 

感情是瑜伽中的-好原素;但感情上的欲望，容易化为忧恼之 
因，为障碍。 

将你的感情转向“神圣者”，期望其纯 洁化; 它们便将化为道上 
之一助，不复为苦痛之因。不要杀掉情感，却将其转向“神圣者”， 
是这瑜伽的正道。 


平等性，宁静，在心思和情命部分中的，和深密的性灵的情感， 
在情心中的，这皆能美满地共处。 

没有英雄气质，人是不能生长到“神圣道”的；勇气，能力，气 
力，皆是神圣本性在作为中之初始原则。 

时若你奉出自己，则全般奉出，不作要求，不提条件，没有保 
留，以致在你内中的一切，皆当属于“神圣母亲”，没有什么留给私 
我，或给任何其他权能者。 

见到“真理”，不依乎智识大或智识小。而依乎人之常与“真 
理”相接触，心思也宁静能接受之。最大的智识人物，也能作出最 
坏的错误，混淆着“真理”和“虚伪”，倘若他们没有与那“真理”的接 
触或那直接经验。 


在瑜伽中，以私我的欲望为准而估量外物的价值乃所不许。 
其唯-价值是其在“神圣者”的显示上的价值。谁欲望外在事物为 





486 


徐梵澄文集 


该事物本身的缘故，而不为了对知觉性的某些价值呢？ 

没有任何事物为心思所能作的、而不能为心思的不动和没有 
思想的沉默和静定中作的更好。 

内向停止思想和语言，使内中不动。往上看，看到光明，向外 
看，看到你周围的浩大宇宙知觉性。渐渐要愈加与此光明和浩大 
为一。于是“真理”从上将在你启开曙光了，从你的周围流注于你 
r 。 唯独心思要在其纯洁上是深密，不下于其在沉默里。 

一纯洁的心思，意思是一沉静的心思，没有一些无用或扰乱性 
的思想。 

上帝不使他自己对我们为难于接近；只需要一事，只有一要 
求，便是单独一不可遏止的意志，要决破我们的无明之障，以思心， 
情心。生命整个坚持寻求“那个”，“那”是一切时皆在近，在内中， 
即是其有体的自有之灵和精神真元，其人格与非人格，自我与本性 
的秘密。 

一坚实的心思，一坚实的神经系统，一安定的性灵焰光，似乎 
是唯一安全保障，防护“可怕的攻击”。倘若这种事未尝发生呢，则 
也无需日日夜夜战斗了。 

证会“真理”，需要练习至竟止寂心思。唯独止息心思的波浪 
我们乃能达到“真理”。 
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时若凡人知觉性为神圣“知觉性”所更代，则人感觉到长远的 
平静，长远的力量，觉知“无限性”而生活于“永恒”中。一切事物化 
为“大梵”的显示。 


我们的安全保障，是在真诚的谦卑中，——这是最准确的路， 
达到必不可无的消除私我。 


时若你需要改换一下环境，这便意味着你内中不进步。因为 
内中进步的人，能常在同一外在环境下 生活: 外在事情恒常向他启 
示新的真理。 


将来是充满了许多可能性，对那班知道如何为之作准备的人。 


世界是以无用的语言而耳聋了。 

你倘若要知识或要安宁，你应该少想你自己，你的欲望，你的 
感觉,他人怎样待你，而多想“神圣者”，不为你自己却为“神圣者” 
而生活。 

倘若你要改变，你应当极为沉静，常是企望一高等知觉性降入 
你。 

那里有一心灵是一度已经醒悟了，那里必然在内中有一能量， 
能平衡过一切外表缺陷，而且终于能够克服。 


安宁的环境虽然可欲，真的安宁是在内中。 
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觉知人的中央知觉性，且知道一些力量的作为，是进向自我主 
制的决定的第一步。 

知识是与“太一”合一的知觉性;它应当以与大全为一之平等 
的一性而自显。 


说知识，我们不是指关于精神事物的思想或理念，而是说自内 
的心灵了解，和自上的精神照明。 

内里知识来自内中或自上方(来自情心中的“神圣者”，或自上 
方的“自我”），为了使其到来，心思和情命的骄矜，在表面心思理念 
中的，及其对它们的坚执，皆应当去掉。人应知道自己是无知，然 
后能开始知道。 

一集中，臻极于一“太一”之活泼的实践，恒常感到其当前，在 
我们自己内中且在我们所觉知的一切中，这，便是我们所称为“智 
识瑜伽”和求知识的努力。 

神圣的圆成常是在我们 上面; 但在人，要在知觉和行为上皆变 
到神圣，内中外表皆过神圣生活，这便是所谓精神性。 

这便是精神性，时若你开始觉识有另一非私我之知觉性，开始 
生活于其中，或渐进愈加生活在其势力下。是那知觉性，宽弘，无 
限，自体存在，纯洁无有私我，等等，乃称为精神。（“自我”，“大 
梵”，“神圣者”。） 
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倘若你在困难中能为你的本性之主宰，倘若你力图在内中单 
独与那“永恒的当体”相於，视一切环境皆为“恩慈”所给予我们的， 
则你得到的实践，是无限的更真实，深沉，且更经久。 

从困难逃开以克服它们，不是一解决。 

你应当知道在一切环境中，如何单独与“永恒者”和“无限者” 
相处;你应当知道如何自由，在一切事务中有“无上者”为侣。这是 
真胜利。 

权能，意义是气力和力量，“烁克谛”，使人直面一切可能发生 
的事，且对抗，克服，也执行“神圣意志”所提示的。这不是一个人 
的气力，依于某些个人的能量的，而是“神圣权能”，用个人为其工 
具。 


一切困难皆在，以试验信心的坚固。 

时若你感觉内中有个什么，看守着一切心思活动，却与它们分 
离， 正如你能观看外面街道上进行的一切事，那便是“神我”和心思 
“自性，，的分立。 

这常是一强力的表现，能温和地说出事物;这常是弱点，若勃 
发为粗暴。 


人可有某些质素，但尚未臻圆成，便有下心知者，与这些质素 
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正相反对。设若人不小心消减那些对反，则任何时在环境的压迫 
下，潜在下心知中者，可猛力突起，造成崩溃，即所谓自瑜伽之堕 
落。 

“诚”，意义是“唯独启对神圣力量”，便是拒绝其他一切力量， 
纵使是其来到了。 

我们周围的人中每一个，能够是、只若我们留意、我们的一面 
镜子，照见我们有体的某一面或多面。倘若我们知道善于利用这， 
这是我们进步之一有力的帮助。 

不要放纵忧愁，——要保持平静，坚信，转对那唯一“意志”、在 
一切环境里。 

在心思，生命，身体中的和平知觉，-——遍处环绕个人，便是 
“神圣当体”的确然表象,一旦保有了这，其余-切便皆会到来。 

整个生命是多种宇宙力量的活动。个人则给予这些力量以一 
个人之形。但他能选择，他是否反应某一力量的作用。只是大多 
数人不真正 选择； 他们遭受种种力量之支配。 

一切始于“神圣者”，“永恒者” ，一 切皆唯独存住且唯独以之存 
住其中，一切终于或臻极于“永恒者”中。这是第一假定，于我们的 
精神寻求为必不可 无，" 一~■因为最高知识与最高生命不能建立于 
其他基础上。 
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倘若你怀抱一欲望，在修持上要得结果变到不耐了，则你如何 
能保持平和与静默呢？ 一浩大事业，如改变人的天性，能一时便作 
成么？要保持安定，让“母亲”的力量在你内中作为，那么，一切事 
会以时成就的。 

倘若你内中平静，在一种皈依的境况中，则阻碍和困难皆会不 
能扰乱你。 

集中于“母亲”上。在内中保持平静，皈依。低等本性之微末 
缺点不能那么容易去掉。 

我们只有一事当作，纯全皈依，将自己全般奉予“神圣意志”， 
不管什么事发生，虽在深夜。人应攀住皈顺的意志，攀住它，好像 
经过一风暴，将一切事物委之于“至上主”之手。 

关于疾病,唯一的事我所能提议的，便是呼召下平安。用无论 
什么方法使心思离开身体，——阅读室利阿罗频多的书，或者静 
虑。是在这种境界中“恩慈”乃发生作用 :是只 有“恩慈”乃治好疾 
病。 


人为什么要怕死呢？心灵是不死的，从一生一身体度到另一 
生一身体。此外，恐惧在瑜伽中没有地位。 

身体的一种疾病，常是内中之一失序。一失和之外在表现与 
传译; 除非是这内屮之失序调整好了，外表的治疗不能全般和长 
久。 
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生活着真实生活之真道，是自发地生活。自发性，意义是不为 
一个人的意志或心思的，或情命的，或身体的，——所推动，代 
之者，是停止一切外在努力，唯独为“神圣意志”所领导，所推动。 

(按 ：法文 以“自发性”译老 氏之“ 无为”） 

一完善的精神平等性，乃是唯一且不失的表征，表欲望之止 
息 9 


一全般的“神圣者”之见，乃一全般知觉的自我皈顺的情形。 

倘若“上主”意在投你于一艰苦，不要抗议。视之为一福赐，诚 
然，这会变成福赐。 

达到--真实和长久的快乐之唯一路道，便是完全无外依靠“神 
圣者”的“恩慈”。 

永不要以其票面价值估计物理事物。这皆常是一笨拙的尝 
试，以表现其他的某个什么，那真实的事物逃过你的表面的理解。 

平等性是说在任何情况下没有什么扰动。要在有体的每部分 
中皆建立平静与平等性。 

倘若你要生活于“阿难陀”(喜乐）中，你不应以你的意志加于 
“神圣者”上，反之，你应准备接受从“他”来到你的一切，受之以同 
等的平静，因为“他”比我们知道的更好，什么是最有益于我们的进 
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—切 助力常时是给了你的，但你应学到在你的情心的沉静中 
接受之，非经过外在的工具。是在你的情心的沉静中，“神圣者”乃 
向你说话，且将指导你，引你达到你的目的地。但是为了那事，你 
必须于“神圣的恩慈”与“爱”有充分的信心。 

重要的，是培养那知觉性之扩大与深化，使你能感觉恒常我与 
你同在，在一长久且具体方式上感觉之，那将给你以一不变的平 
安。 


你应该以一真实和至诚的信心呼求。 

“神圣爱”常是与你同在，那是人生中永远无失的唯一事物。 

对每个人困苦和患难皆有，直 到人已 知觉地与“神圣者”结合。 

唯一要做的事是保持平静，直面来到的，或好或坏，耐心，坚 
忍。因为一切躁动会使困难愈加困难。 


甚至是最深锐的身体上的痛楚，若安定地平静地对待之，也会 
减轻，变到可忍受了——甚至在忧苦中，我们也能依靠“神圣者”， 
而“神圣者”将化我们的忧苦为喜乐。 

是“神圣当体”乃以价值赋予人生。这“当体”乃一切“和平”， 
一切“喜乐” ，一 切“安定”之渊源。要在你自己内中寻求到这“当 
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体”，然后一切困难皆将消失。 

真实的路道是皈依，完全，绝对，无条件的对“神圣者”的皈依。 
倘若你将你自己全般给与“神圣者”，不要求交换什么，倘若你将你 
的知觉性没入“神圣者”中，则这将使你的一切忧患皆止息。 

皈依要全般，无条件，不讨价还价，而且绝对，包括一切你的欲 
望，需要，好尚，嫌恶，希求，志愿，一切所以组成你的微小个人者， 
于是你乃能得到和平，你的苦楚得以终止。 

时若凡人懂到“神圣者”比他们自己更清楚地知道什么事于他 
们是最好的，则他们的许多困难将要消灭。 


客观地看，意思是观看，裁判，不渗人任何自己的事物，没有一 
切个人的反应。人应学到看一件事，不参杂以任何 自己的 个人感 
觉。 


以我的名遣除一切畏惧吧！畏惧是最坏的事。作我的一弟子 
应当永不畏惧。 

解除一切恐惧的路道，是对于“神圣恩慈”有信心，依赖它在一 
切情况下保护你。 

有体是不诚，倘其一部分要“神圣者”，另一部分又要旁的什 
么。是由无知与愚钝，这有体乃为不诚。但是以一坚执的意志，和 
一绝对的信心，信“神圣恩慈”，人可将这不诚医好。 
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要真实地知道这外在的“母亲”，人应当知道“她”内中是什么， 
不单是看“她”的外表。那若可能,唯独是人在内中接近“她”，且生 
长到“她”的知觉性，——只求一外在关系的人们不能为此。 

凡人皆充满了欲望，其生活是由欲望建成。每一趟你感到吃 
惊或烦恼，每一趟你感觉颠倒了，你可确知有一欲望在表象之下潜 
窥。 


真实且神圣的知觉性的表象，是纯全的平等观，恒常的泰定 


性，与和平。 


惊忧，恼怒，忧愁，抑郁，慎倒，皆属生理知觉性，皆应当超出， 
以泯除“虚伪”。 

心思寂静了，没入一集中了的定境，可以自失于神圣“知觉性” 
中，心灵可作到自由与神圣“本体”结合。 

是仅以保持圆善的和平，安定，对“神圣恩慈”有不动摇的依托 
和信心，你乃能使环境成为尽其可能的好。最好的事，常是发生在 
那班人，对“神圣者”且唯独对“神圣者”有全般信托者。 

爱，不需要其他动机，除了爱。 

我们知道“神圣者”且变为“神圣者”，因为我们在我们的潜在 
本性中已经是“它”。 
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作为“大师”的仆人和使徒，与尊大或自私性了不相涉，因为一 
切皆是自上替他 作成; 固然，他也无理由因他个人的缺点或本性的 
颠踬而沮丧。 

我们的全部本性应当作•整体的皈依。 

瑜伽，意义是投人心灵的一切纷多的深处。 

我们的唯一目标，应当是“神圣者”自体，在我们潜在的本性 
中，有点什么是自知或不自知常时向往着的。 

唯独将自己全部本性奉出的人，乃寻到“自我”。 

纯全的自我奉献，便暗许纯全的自我皈依。 


倘若我们将我们的知觉的意志皈顺，使它与“永恒者”的“意 
志”化为一体，如此且唯独如此我们方能达到一真实的自由。 

不论赠品是什么，我们赠之与谁，在此行为中必有一知觉，我 
们是将其赠予一切有体中之独一“神圣有体”。 

一切应当为“神圣者”而为，一切皆应当指向“神圣者”。 

在一切中皆此一“自我”，唯一“神圣者”便是一切;一切皆在 
“神圣者”中 ，一 切皆是“神圣者”，在宇宙间没有其他事物。 
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凡我们所见，所闻，所触，所识，凡我们所知觉的一切，应当皆 
为我们所知，所感觉为我们所敬拜和服事的。 

倘若我们受苦，这是因为我们内中有点什么应当准备，准备于 
一稀有的悦乐之可能。 

长时若我们工作而执着结果，则此牺牲不是奉与“神圣者”，而 
是奉与了我们的私我。 

在一切事情上，我们当见到一切工作和结果之“主宰”的意志， 
“神圣者”的进步表现中的一步。 

对瑜伽士，工作至关重要不是为工作自体，无宁是当作一手 
段，使心灵向“上帝”生长。 

在你内中唤醒一要克胜的意志。不是徒有一心思中的意志， 
而是在你的身体的真本细胞中的一意志。没有这，你任何事也不 
能做。•比方说，你可 服一百 种药，但它们皆不会治好你，除非 
你有一意志，要治好身体的病。 

“神圣者”已于我们内在，我们自己在我们最内中的真实性上 
便是它，是此一真实性乃我们所应当显示的。 

镇定与和平，有在于一切情况和存在(有体)的所有诸部分里， 
乃是瑜伽身份的第一基础。和平是第一条件，没有它，则没有 
其他的事会稳定。 
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要感到和平与浩大是你真实的自己，是你的知觉性的常住质 
料。 


和平与沉默，应当深深沉到内里，那么深，以致任何自外而来 
者，只能从表面上浮过，不搅动内中的静定。 

没有“平等性” (奢 摩他， samata) ， 则和平常可被低等本性的波 
浪所冲击。 

这“修为” ( sadhana ) 所最需要的唯一事物是和平，静定，尤其 
是在情命体中，一种和平，依乎与一高等知觉性的内中接触，那即 
是“母亲”的“神圣者”的知觉性。 

你的修为的基础，应当是沉默和安静。你应当双在你内中与 
你对周遭世界的态度中，保持愈加安静和沉寂。倘若你能作到这， 
则修为很可能会继续进步，且自加扩大，极少有困难和扰乱。 

孩子对“母亲”的关系，是一全般，诚挚，和简单的信托，爱，和 
依赖的关系。 


是以信心，板依，与纯粹自我奉献的喜乐， 即性灵态 

度——人乃生长到“真理”，与“神圣者”结合了。 


保持你的企慕为坚强，为至诚，在每一事每一时分呼求“神圣 
者”的助力，且在你所感觉的一切中，保持你自己向我们开启。那 
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是到“神圣者”的最容易的路。 

要平等，便是要无限化，大化，不限碍自己，不自下缚于这一或 
那一心思和生命的形式，以及其偏颇底好尚和欲望。 

听凡人所说的或提示的，没有用处。二者皆是人要学到不受 
其感染的。一相当的“平等性”在这些事上是需要的，以得到坚定 
的平衡。唯一有关系的事是“神圣者”的体现。 

必须严肃对这瑜伽，沉静和内里的集中占很大位置。人不能 
全时将自己抛掷向外，倘若内转而在内里遇合“神圣者”是自己的 
目标。 


常是正当的内中的平衡，静定，内向和外向的，信心，以身体知 
觉性启对“母亲”和她的“力量”，乃为恢复(健康)的真办法，——其 
他事物皆只能是微小的帮助和手段。 

“母亲之力”是那“神圣力量”，为用于祛除无明，变化本性为神 
圣本性。 

无有于自私的动机，在语言和行为上留心真理，了无私我意志 
和私我坚执，注意一切事，是作一无疵瑕的仆人的条件。 

内心皈顺之中枢，是于“神圣者”的信托和信赖。 


恒常且至诚的企慕和转向“神圣者”的意志，皆是最好的方法， 
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启出性灵。 


真的静虑是一集中——自主的，志愿的——于“神圣当体”，和 
一凝想 -持续的，清醒的-于最高“真实性”。 

保持心灵对“母亲”开启，则一切于工作或修为所需要者，会进 
步地发展。这是主要秘奥之一，修为之中心秘密。 

唯有那班人，能以企慕和静虑着“母亲”而开启，受持“她”的措 
施和内中的作为者，乃能成功于修这瑜伽。 


修瑜伽，暗许有意志，克服一切黏执，唯独转对“神圣者”。瑜 
伽中的主要一事，是每一步上信托“神圣恩慈”，不断将思想指向 
“神圣者”，将自己奉献，直到有体全开，可感到“母亲的力量”在此 
容受器中工作。 

保持对“母亲”开启，意思是常时保持静定，愉快，有信心—— 
不烦扰，不忧愁或抱怨，让她的“力量”在你内中工作，指导你，给你 
以知识，和平，喜乐。 

“启开”,意义是对“母亲”的“当前”和她的种种力量的接受。 

得到启开的正当和全备之法，便是——企慕，静定，扩大自己 
去接受，拒却一切试要将你对“神圣者”闭住的。 


要警醒,看要没有扰乱，欲望，私我的运动。 
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真实启对“母亲”的表征，是 :和平 ，平等，博大，光明，喜乐，知 
识，气力；时若你觉识“母亲”的接近或当前或她的“力量”之工作等 
等。 


由恒常记忆，有体乃有备于充分启开。 


为了使高等“光明”适宜透入，使其工事得力，常是需要得到一 
本性上的宁静，要摄敛，镇定，印上一有管制的被动性或甚至一全 
般的寂默，于思心和情心，生命和身体上。 

人类本性之一转化之成就，仅是时其有体之本质已那么沉浸 
于精神原则中，以致其一切运动，皆是精神之一自发的机动与一和 
谐化了的程序。 


让“力量”的工事进行，所急需的，是将一切运动，习惯，趣味， 
偏好，必需要者的意识，等等，作详尽的委顺。 

我企慕，我试行治好我的缺点，至如结果，我将自己全委之于 
“神圣者”的手里。 

一不可动摇的信心，是“神圣意志”当前有在的表征。 

全没有拂逆感，是瑜伽的基本成就之一。 

一瑜伽士，应克服一切畏缩，憎厌，恐怖的感觉，皆是扰乱且削 
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弱人类心思的。 

对现前的一切人、物、事会，你应当有一完全的镇定。常要保 
持平静，不被感触，不被推移。 

保住静默，集中，让自上的“力量”施为，是治理好任何事和每 
一事的最稳妥之法。没有什么疾病可以抵抗这个的，倘若正当地 
作之如时，且够长久，作之以一坚定的信心和一沉定的意志。 

皈命，是取了这决定，将你的人生的责任交给“神圣者”。 

一神圣的人生，第一且最前列必然是一内中的生活；因为外在 
者既必然是内中者的表现，则外表的生存不能有何神圣性，倘若没 
有内中有体之神圣化。 

倘若生为变化，则死亦为变化，不怎样是止息。身体是蛻去 
了，但心灵仍自走它的路。甚有赖乎他在离去身体的时分是什么 
人。 


是由思念“他”，时常以与“他”结合了的知觉性，修习不偏差不 
背弃的瑜伽，人乃臻至于“神圣者”。 

使整体与“神圣者”为一，要那么全般，以致恒常安止于此结合 
中，以致使全部生活，不单是思想与静虑，亦且是作为，劳动，战斗， 
皆成为一对上帝的记念。不要一刹那忘记“永恒者”。 



周天集(续集) 


503 


生长到“神圣自性”的自由，我们首先得承认且信仰我们如今 
有限本性内中的“神明”。我们当舍去一切我们之为我们者之全部 
工事，交付于那内中神圣者，“神我”的手中。私我性的心思和生 
命，应先自投顺自体于那我们最内中的秘密“神圣者”之手，以求转 
化。 


见一切无非“神圣者”，在每一时分与“他”相结，在一切生物中 
爱“他”，在一切事物中喜乐“他”，乃修为者的精神生活之全。 

以一绝对的自我奉献，一切自私的欲望从情心上消失了，“神 
圣者”与个人心灵之间有一圆满的结合，由于内中舍弃了它的分别 
生活。一切意志，一切作为，一切结果，皆变成了“神明”的，不复属 
于私我了。这么归顺了的本性，化为“无限者”的一条自由涧道。 

只有纯全的赞美，乃能使上帝之居在人中和人在上帝中，化为 
—知觉的事，乃为圆满结合。对“最高者”的爱，与一全般自我皈 
顺，皆是达到神圣一性之直路，捷径。 

一自我皈顺的意志，大启精神的多门，相应答则有“神明”之下 
降且自体给予人类。 

时若心灵将私我及其工作奉与“神圣者”，上帝亲自到我们来 
了，取起了我们的负担。 


使心思与神圣知觉性为一，使感情本性化为对遍处的上帝之 
爱，使我们的工作化为向“主上”的一牺牲，使我的崇拜和企慕化为 
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对“他”的赞美和皈命，指挥整个自我对向上帝而为全般结合，是超 
出尘世而达神圣的生存之路。 

抛弃一切个人的寻求，求安乐，满意，享受，或快乐。只作为一 
团求进步 的火; 视所来到你的什么为进步之一助，立刻作出所要求 
的进步吧！ 

每一时分作我们所能作的最好者，于是委其结果于“神圣者” 
的决定，这是最准确的一条路，达到和平，快乐，力量，进步，和最后 
的圆成。 

一切皆是“神圣者”，因此一切是“一”。唯有你的知觉性在不 
知觉的境界中，因为它分别了。倘若你除去这不知觉性和这分别 
的感觉，你变到神圣了。 

“神圣者”遍在，在一切事物中。“神圣者”即是每--事物;这是 
真——在“他”的真元与至上“真实性”上。但在此进步的物质显示 
的世界中，人应自认与“神圣者”为一，非如“他”之已是，而如“他” 
之将是。 

这是一大错，假定“神圣意志”常是公开地在世间作为。 

给我们的最好的办法去发现真理，便是常为至诚，在我们的语 
言，思想，和行为中生长到愈真诚。 

纵使事情皆不是应该那样的呢，忧伤也无助于将其改善。一 





沉静的信赖乃力量之源泉。 
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无论什么来到你的事，设若你以正当精神处之，将变到会是最 
好的。 

我们要瞀觉以与“神圣者”合作，不要呆然想不论发生的什么 
事，皆是最好的。 

只是在沉静与和平中，人乃能知道最好做的是什么事。 

在和平与内心的沉静中，你将愈进愈知觉到恒常的“当体”。 

在静定中，你将觉到神圣力量，帮助，和保护，皆常与你同在。 

你唯一应作的事，便是保持安静，不被激扰，转对“神圣者 ”:其 
余的事是在“他”的手里。 

“他”常是与我们同在，识觉我们做的什么，一切我们所想的， 
所感的，所行的。 

常要保住我恒常是慈爱地当前这识觉，一切事皆会妥当的。 

要勇猛，不要过分想你自己。忘却自己，是一切疾病的最大救 

治。 

真实的无我性，不单是在于行为中忘却自己，而是在于甚至不 
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自知为自忘。 

无情不能有敬爱道。情愈深，敬爱愈密，而实践和转化之力亦 
愈强大。这瑜伽的真本基础是敬爱。若人杀掉自己的情感体，则 
不能有敬爱道。 

性灵的情感，是修为的最强大之一助。情感，使人因对“神圣 
者”的爱而流泪，或因“喜乐”而流泪，皆不应压制。“敬爱”是情心 
与心灵之一境况。时若性灵体已醒觉且显著了，则来到。 

自我皈顺，最初因爱和“敬爱”而成，甚于由“自我知识”。但这 
是真的，以“自我知识”而全般板顺更为可能。 

放纵情绪，爱，忧，愁，绝望，情感的喜乐，等等，是感伤主义。 
应在深沉的感觉中有一平静的自持，一纯洁化了的禁制和度量。 
人不应受制于人的感觉和情绪，而应常是自主。 

真正的运动，是一纯洁的企慕和皈依。 

“敬爱道”充满至极，不外是一全般自我奉与。 

心思定止，使静虑有功，情心纯洁，则感召“神圣’’触抚，以时感 
到“神圣当体”;在“神圣者”之前的谦卑;私我性、及思心与情命的 
虚矜一-那种虚矜，以其自有的推理加于精神的道理上，那种虚 
矜，拒绝或不能归顺一-的解放，坚执内中的呼唤，依靠自上的“恩 
慈”。企慕，祈祷，默念，静虑，皆能成功，倘若凡此皆随附，或至少 
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设若人无有准备于劳力和苦行，心思和情命的管制，人不能希 
望大的精神收获。 

在心灵的进步中所发生的一切，皆有其意义，其需要，其位次， 
在一系列经验中，正领导之趋向那转捩点，由之从“无明”度到“光 
明”的。他知道在“神圣灵明”中发生的无论何事，皆是为了最好， 
虽则对心思可似是不然。 

“学人”应该达到一沉静的心思，在心思的寂默中，接受唯独神 
圣的思想之力，或其他神圣之力，作为它们的工作场和工具。 

使心思寂静，+足以斥退每一来到的 思绪; 那只能是一附属运 
动。人应当从一切思惟后退，与之分离 :一静 定的知觉性，观察种 
种思念，倘其自外而来，但自身不思想，不与思想体会为一。应感 
到思想完全是外物。于是方较容易拒斥思想，或让其掠过，不扰动 
心思的静定。 

不被扰动，不论是喜或忧，乐或不乐，不管他人说的什么或做 
的什么，或任何外在事物，总归是不被扰动，这是瑜伽中称为“三摩 
他”，即对一切事物平等。在“修为”中能达到这境界是有奇巨的重 
要性了。这帮助心思的一如情命的平静和寂默之到来。这意思诚 
然是情命体本身及情命心思皆已归于静默，变到沉定。思惟心思 
必然会跟上的。 
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是由得到一新知觉性，或由启发人内中真实有体的隐藏的知 
觉性，进步地加以显示，完成，乃能接触到“神圣者”而后“结合”。 
“喜乐”与“敬爱”皆是那更深的知觉性之部分，仅是时若人生活于 
其中，生长于其中，那“喜乐”与“敬爱”方能永久。 

是一深沉的精神的宁定与和平，乃唯一安稳的基础，以建立一 
经久的“敬爱”与“喜乐”。 

“母亲”的力量可作一切事，但人应当增进地知觉自己的有体 
和本件，以及其下所有者。 

情命体的神经性的惊慌，是必须弃除的;身体和神经体中之一 
宁定且静止的力量，是唯一健康基础。是在那里你可以接纳，倘若 
你常是将其开启。 

一内中的(心灵的)关系，意义是人感到“母亲”当前，一切时皆 
转向“她”，识觉“她”的“力量”在运动着，领导着，帮助着，人是充满 
了对“她”的爱，常是感到一伟大的接近，不论人是身体在近或在 
远。这关系取起了心思，情命，和内中生理体，直到人感觉人的心 
思密近“母亲”的心思，人的情命体与“她”的相和谐，人的正本身体 
知觉性充满了“她”。凡此皆内中结合的原素，不单是在自我和精 
神中，也是在本性中的。 


与“神圣者”的关系，与“母亲”的关系，应当是爱，信心，依托， 
倚赖，归顺之关系。 
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最接近“母亲”的孩子们，是那班对“'她”开启的，接近的，在 
“她”的内中的，与“她”的意志为一的人，——不是身体最近的人。 

与“母亲”的关系是常在的，在“自我”中，且在性灵 体中； 但是 
倘若在心思，情命，身体中有阻碍，则其关系不会明显，或者，若竟 
然显现呢，那也参杂了一些原素，使之变到不完善，不宜。真实的 
联系，是性灵的和精神的关系。 


倘若和平或寂默一度是绝对建立了，没有表面上任何数量的 
运动可损毁或消灭它。它能忍受宇宙间一切运动，但仍其原样^ 

一精神的谦虚，一皈顺和依赖的意识，皆是必需的。 

真实诚恳的谦虚，是我们的安全保卫，——这是最准确的路， 
以达到必要的私我消释。 

以一切顾虑皆委于“神圣恩慈”，包括你的进步，则你得平安。 

“喜悦”！ “喜悦”的意义是生活于此“真理”屮，生活于与“永 
恒”之交通里，与真实的“光明”，那无失误的“光明”相交通。“喜 
悦”的意思是自由，以真实的自由而自 得; 与“神圣意志”之恒常不 
变的结合之自得。 

以高等自我主制低等自我，以精神自我主制自然自我，是人的 
解放与圆成之道。 
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没有什么救度值得推重，若其使我们离开对人中的上帝的爱， 
和我们能给予世界的帮助。 

与在上的上帝，人中的上帝，世界中的上帝合为一自我，是解 
放的意义，圆成的秘密。 

见道的人，不为生者或死者忧伤，因为他知苦难和死亡，皆只 
是心灵历史上的偶然事件。 

使你自己对“母亲”开启，与“她”圆满结合。使你自己在“她” 
的手下变到全般黏柔,让“她’’迅速将你型铸到美满。 

倘若人坚定趋向目标，则在到“神圣者”的路上不能有究竟的 
失败。 

使“人类”进步的最好办法，是自 d 前进。 

在志愿过精神生活的人，“神圣者”应居首要，其他一切皆居次 
要。 

唯独与“神圣者”结合，乃“修为”之真实中心目标。 

与“母亲”的结合愈增上，对“修为”也愈好。 

人应将知觉性保住指向“母亲”，不让任何理念介于其间，—— 
那便使性灵体增进地发生作用;时若性灵体活泼了，一切事开始自 




动解决，无需心思活跃。 
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只有一事可作目标，以爱与皈依而与“神圣者”接触和结 
合，——其余皆将由此出，不论于显示所需要的什么。 

于我们唯一真是重要的事，便是进入大更大的“光明”与“神圣 
结合”中,——唯独转对“神圣 者”; 将我们的信托独加于此，不论是 
为了我们自己或为了旁人。 

“神圣者”所志愿的，常是为了最好的，纵使心思见不到怎样是 
如此。 

人不是最高的“神明”;上帝多于人;但在人中我们也应寻到而 
且服事“他”。 

自心灵的内中力量出发直面人生，作为环境的主制者。 

甚至是最坏的阻碍，终于也将消失于一永不屈挠的意志之前。 


直到人已很知道自己的知觉性及其活动，人乃能知道他人的 
知觉性之活动。 

瑜伽不是一条容易路，人的本性的全般改变,不能成于一朝。 
只有是认真至极，人乃能快快进步。 
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不是旁人想你是什么关重要，而是你自己本是什么。 

人自己不能作的，可祈求“母亲”的力量加以作成。接受那个, 
让其在你内中工作，是在这“修为”中成就的真手段。 

对“母亲”保持充分的依靠。人倘那样作，则胜利虽迟到，是必 
然的。 


将一切呈于“母亲” 之前; 呼祷“她”的助力，将你的身体知觉性 
启对“她”的“力量”。坚持这么作下去，你将发现你必会通过，克 
服。 


除非且直到心思静止了，包括知识心，静默地或沉定地自体启 
对一更高且深的知觉性，视见，和知识，则“修为”不能达到目的。 

有寂默的基础，让“神圣力量”坚定地静悄地在你内中工作，常 
是最好的方法，——不必须以一巨大的努力，纷扰，和斗争而进行。 
让“母亲”的“威力”和“恩慈”领导你。 

人愈是发皇性灵体，则“恩慈”也愈能施为。 

人应尽可能迅速前进，又如所必须而缓缓慢进，——这似是矛 
盾然而不是。 


人应自己是神圣了，然后能担受神圣爱的压力。 
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有限的人类理智，不能裁判“神圣者”的路道或0的，——即是 
“无限者”处理有限者的办法。 

畏惧是当拒斥的一事，因为你所畏惧的， IH 是那很像会来到 
的; 畏惧吸引畏惧的对象。 

永不让畏惧进人你。直面一切你在此世间所遇到的，和所见 
到的，勇猛，离执着。 

无论你的经验属什么性质，你不应该留有恐惧的隙地;当保持 
一不可动摇的信心，感觉所发生的不论什么事，皆是应发生的。一 
旦你已选定了这条路，你便应大胆地承担你的选择之一切后果。 

在身体本身中保住真实的知觉性，不要有丝毫畏惧，且当充满 
了神圣的和平。则从任何事没有危险。 

在世界上见到上帝，便是不畏惧什么事;这是揽括一切于上帝 
的存在中。 

记住 两事: 永远，永远不害怕;在一切环境中呼求正当的援助， 
使你的力量增加百倍。 

时若人保持圆满的寂静而无畏惧，没有什么严重的事发生。 

倘若你要修瑜伽，你应当除去畏惧。瑜伽与畏惧互不相容。 
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一错过应常加承认，纠正。 

第一需要，是消除对事物的古旧的外化了的秩序的兴趣。 

只见到“神圣者”，且唯独寻求“神圣者”。 

“大全之母”，以恶亦如以善作为，且经过暂时的恶，“她”作出 
一更佳更经久的善。 

常是在沉静，愉快，和信心中求进步，那是最有裨益的态度。 
不要听外间来的反对的提示。 

人，若未尝达到永恒“自我”的静默和不动的孤寂，则不能有高 
等神圣“自性”的自由的，整体的活动。因行为是基于寂默，且以寂 
默而自由。 


处理一错误运动的正当方法，是沉静地看住它，将知觉性正放 
在那一点上。 

—简单，径直，诚恳的呼求和企慕，出自内心，是唯一要事，较 
诸多能量更实在，更有效。 

无论在道上遭受什么苦难，比较将得到的胜利，皆不是代价太 
高; 而且，若以正当态度处之，甚至可化为向胜利的由路。 

唯独同情者能够帮助，——必然，人也应见到他人的过错而无 
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憎恨。憎恨对双方皆有损，不帮助什么人。 

低等情命体，乐于挑剔他人的过失，以此阻碍人自己的进步， 
及所批评的对象的进步。 

倘若人要“神圣者”，迅速地，绝对地，全般要，那方是接近之的 
精神，绝对，全神贯注。要以此为唯一要点，没有任何其他的事可 
干预。 


寻求“神圣者”的人，应奉献自己于上帝，且唯是上帝。 

“精神”的“真理”，不应只是加以思索，而是要生活体验;而生 
活之，要求有体之一统化了的心思之纯一。 

基本的知觉性，应至于坚定建立在“神圣者”中。 

对那班要求上帝的人，上帝给予他们所要求的,但对那班无所 
要求却奉献他们自己的人，“他”给以他们或可要求或需要的一切 
事物，且不仅此也，“他”给以“他自己”，和“他”的“爱”之自发的福 
赐。 


没有什么困难可呈于人类心思，而为心思、倘若其愿意、所不 
能解决的。 

私我不是“自 我”; 有一大全的“自我”，心灵只是那宇宙“神灵” 
的一部分。 
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在我们的生命和存在中，我们皆不只是我们自己，而是一切他 
人; 因为有一秘密的团结性，是我们的私我所蹙踏而且抵抗的，但 
我们无能从之逃脱。 


我们要直面存在，在其抵对我们的任何方面，且要强健，要在 
其内亦如其后发现“神圣者”。 

那统治世界的权能，至少是和你一样聪明，不是绝对需要在其 
经理上和你商量或任凭你的意思 :上帝 是看顾着的。 

世界的乖戾皆是上帝的乖戾，只是由承认之且经过之，我们乃 
能进而达到“他”的 至上的 和谐之较大的同调，“他”的超上的和宇 
宙的“极乐”之高峰和惊绝的浩茫。 

没有德操，没有某种高的或强的训练，则不会有什么经久的牛 
命权能。 


内心的天国，是外在的天国之唯一可能的基础 •，因 为是人以之 
而生活的精神，乃决定他的生活的外在形式。 

在一生中，我们皆不、也皆不能、作发且罄尽那一生的权能和 
价值，只是继续过去的一线，织出现在的一点什么，为将来准备下 
无限多的事。 


一修为者，不顾师尊的指导，偏取新学徒的未受训练的灵感 
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便很难避免颠踬或甚至祸事，皆丛集于向精神实践的路边的。 

我们自己皆是我们自己的“命运”，由于我们的行业，但我们所 
造成的“命运”束缚我们，因为我们所播种的，我们必收获，在此一 
生或在另一生。 

人类的爱情，常是或基于或严重地参杂了私我，——这是为什 
么它不能是纯洁。 

全部人生，只是一挥霍和给了我们的多方多式的机会，以发 
现，以实践，以显示“神圣者”。 

我们的行业的价值，不甚在于其现似的性质和外在的结果，而 
在于其助力，帮助我们向内中“神圣性”的生长。 

工作的大用处，是它试验人的性格，置修为者于其外在休的缺 
点之前，否则可能是他未曾注意到的。 

修为者应时常觉知一“力量”，一“当体”，一“意志”，以他的个 
人本性而作为。 


试在你所作的一切中感到乐趣；但永不为乐趣而作什么事。 
面对任何事和一切事，皆要保持全般安静，可是常要警醒，计岀你 
尚待作出的进步，立即作之，不失时。 


是经过工作，我们乃能探出、且进步地泯除那些感觉和运动， 
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与瑜伽理想相反对的，——属于私我的。 

不要为任何触忤尊严或个人嗜好的事物所伤。 

永不要惊慌，发神经，或被激动。 

没有作为，没有行事，则本性不会真实改变:是在那里，且因与 
人交接，乃有本性中的改变的实测。 

工作，给人以最好的机会，以招下那“当体”，“光明”，“权能”， 
人乎情命体及其活 动中; 也增加了皈依的机会之原野。 

修为之进步，出自内里的和外在的态度之订正，非自人所作的 
工作量或工作性质。 

工作不是唯一有关系 的事; 我们在其中工作的知识，乃作出一 
浩大的精神分别。 

神圣工作者的 表象： 

(一） 没有作者个人的私我性。 

(二） 无欲望。 

(三） 圆满的内中喜乐和平安。 

(四） 非个人性。 

(五） 平等性。 

无个人性，无欲望，无对工作的果实之执着，如是而工作，为了 
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上帝和世界和大“自我”和世界“意志”之圆成，一这是第一步，趋 
于解放和美满。 

甚至在你的工作中的意志，也不是你的，而是“自然”的。那是 
你内中私我意识的意志。“自然”的那形成，不是你的真个人。 

倘若在丁:作中有完满的皈顺，你感觉这是“母亲”的工作，而且 
“母亲”的“力量”在你内中施为，则疲倦不会来。 

唯独思念工作于正工作之时，不在其先，不在其后。 

不必使心思回到已完成的工作。它属于过去;一切重加处理 
皆是浪费能力。 

不使你的心思预先劳劳于一应完成的工作上。在你内中施为 
的“权能”，当其时会顾及它。 

真实是你不要服从私我，或你的工作之外在性质。倘若是那 
样呢，则工作不能成为修持的一部分了；却会等于琐屑的寻常工 
事。甚至工作应当是自内而作，在一飯顺的精神中。 

仅是时当你已臻于心灵的和平境，你乃能发施一自由且神圣 
的作为。 

工作没有什么高等低等;一切工作皆同，只若是奉与“母亲” 
的，为“她”且在“她”的权能中而为。 
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可能的最好办法，是让“神圣恩慈”在你内中施为，永不反对 
它，永不要不知感谢，抵抗它，而是常随顺它往“光明”，“和平”，“一 
体性”和“阿难陀”的目的地。 

作成修为之力，不是你自己的，而是“神圣者”的，-旦你 

已人道，是那，乃你所当依靠的。 

是由“神圣者”的“恩慈”，和比你白己的更大的“力量”之帮助， 
而不是由个人的能量和功德，使你或任何人能达到修为的0标。 

达到强力的逻辑结论，是远过容易的，易于看见那多方面的整 
体“真理”。 

时若人以至诚企慕，则力量是给 f 了，那终于克服一切困难， 
达到 H 的地。 

抑郁开了错误力量的攻击之路。 


我们内中所有的，造成我们外面的环境。 


倘若你不复为他人说的或作的什么所扰动，那便是一大进步。 

我们的人生的每一时分，我们的有体的每一动作，皆当消归于 
对“永恒者”的一持续的虔诚的自我奉献。 
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一切作为，在对“神圣者”的爱，对世界及其一切众生——视为 
且觉到是“神圣者”显示于多种乔装下 的爱而为，则正以此事 
实变成了大全瑜伽的一部分。 

人应该学到听，随顺那最深藏于内中的心灵之声，尊师的教 
言，“主宰”的命令，“神圣母亲”的工事。 

知觉性的一彻底的全般改变，不但是大全瑜伽的整个意义，亦 
且，在增上着的力量上，由进步的各阶段，是其全部方法。 

心灵恒常接触“无上者”的极致，便是那自我奉与，我们所称为皈 
命于神圣“意志”者，及分别的私我之泯没于“太一”亦即大全者中。 

心灵的浩大的普遍性，与万物的一深密的一体性，是超心思的 
知觉性与精神生活之基础与固定境。 

不可能究竟进人“永恒者”和“无限者”的精神真理，设若我们 
没有信心和勇气，将我们自己委托于万物之“主”和众生之“友”的 
手里，将我们的心思的范围和度量皆一抛到背后。 

有一时我们必须跳人自由，无限者，“绝对者”的海洋里，不迟 
疑，无保留，或畏惧，或顾虑。 

对于求解放的心灵或向往其本原神圣自性的心灵，自私的欲 
望不是一条法律。 




522 


徐梵澄文集 


在内一切我们之为我们者，不是私我，而是知觉性，心灵或精 
神。在外，我们外表之是与为，不是私我而是“自然”。一施为着的 
宇宙力量，形成我们，命令我们的行为及其结果。诚然，我们不思 
想，不志愿或作为，而是思想在我们内中发生，志愿在我们内中发 
生，冲动，行为在我们中间发生;我们的私我意识环绕其自体归纳 
此一切自然的活动的潮流。 

一全部自我奉献，一完全的平等，一无余的私我之泯除，一转 
化着的救度，将本性从其无明的行为方式度出，皆是一些步骤，以 

之全有体和本性之皈顺于“神圣意志”，可得准备而且成就，- 

自我给予，真实，全般，且无保留。 

对工作的“主宰”之敬拜，要求一清楚的认识，和对他的喜乐的 
承认，即他在我们自己内中，在一切物中,一切事中。平等性是这 
崇拜的表象。 

主，是平等在万有中。我们不应憎恨什么，藐视什么，不于何 
者感到违忤;因为在万有中我们当见到“彼一”，乔装了或显现了， 
如其所乐。 

一切皆是我们的自我，一个自我取了多种形貌。 

是于食物的执着，贪馋，和极想，在生活上使之成为一过分重 
要的事物，乃与瑜伽的精神相违反。觉识什么食物有味，这并没有 
错; 只是对之不应有欲望或渴求，得到了不极喜，得不到没有不乐 
或懊丧。人应是安静而且平等，时若食物没有味道或不丰富，没有 




恼乱或不满意。 
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“他”显示“他自己”于种种力量与其活动和结果中，亦如在一 
切事物和一切众生中。万有皆趋向一神圣 大事; 每种经验，苦难和 
短缺，不下于喜乐和满足，在一宇宙运动的实现中皆是必要的一环 
链，对此了解和赞同是我们的事。 

一切事物，人群，种种力量，一切思想，感觉，意念，作为，自己 
的以及旁人的，皆从上面为一精神所顾望，它无所触动，不变，不为 
这些事所扰。 

全般除去分别的私我意识，乃是我们的瑜伽之真本目标。 

修为者自己首先必已进步很远了，在泯除欲望，在其心灵对一 
切工事和一切事会的坚定的平等性上，然后方能究极将他的工作 
的负担，卸加到“神圣者”上。 

在一切瑜伽中，最初必要的条件，是信心和耐性。在长远且困 
难的整体瑜伽中，应有整体的信心和不可动摇的耐性。 

要完全抛弃私我的基础，则须要超出求个人得救的欲望。设 
若我们寻求“神圣者”，应是为了“神圣者”而不是为了任何其他缘 
故，因为那是我们的有体之最上呼唤，精神的最深真理。 

认识人自己的弱点和虚妄运动，从之退转，是趋向解放的路。 
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在内中有一处，人常能在那里保持宁静，从那里以平衡的姿态 
和裁判的眼光，观看表面知觉性的纷扰，在其上作为，改变它。倘 
若你能学到生活于内中有体之宁静里，你必寻到你的稳定基础了。 

无平等性，则修为无坚固的基础。无论环境多么不愉快，无论 
他人的行为多么不相投，你必须受之以纯全的安静，不起任何烦扰 
的反应。那些事皆是平等性的试验。 

这瑜伽要求人生全般奉献于发现且体现“神圣真理”，不奉献 
于任何余者。将你的生活分开，一方面是“神圣者”，另一方面是某 
种外向的目标和活动，与寻求“真理”无关，这是不可允许的。有最 
小一点这种事，便使瑜伽中的成就为不可能。 

你应当进到你自己内中，人乎对精神生活的完全奉献。凡在 
心思的好尚上的攀援，皆应除掉，情命的目标和兴趣与粘执的一切 
坚持皆应抛开，一切对家庭，朋友，国家的自私性的执着皆应消失， 
倘若你要在瑜伽上成功。 

“神圣者”的方法皆不是像人类心思的一样，或根据我们的型 
模，不可能加以裁判，或为“他”订下“他”所当作或不当作的，因为 
“神圣者”知道的比我们之能知道的更好。设若我们竟全然承认 
“神蚤者”，则双是真实的理智和敬拜道，在我似乎是同一了，皆求 
无疑的信心和皈顺。 

信心，依赖上帝，皈顺，自我奉献于“神圣权能”，皆必要，必不 
可无。依赖上帝，应并附以不懈的企慕，且坚持拒斥一切阻碍“神 
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在这瑜伽中，没有其他方法，除了集中，最好是集中于心里，祈 
求“母亲”的当前和“她”的“威力”，取起这有体，以“她”的“力量”的 
工作，而转化知觉性。人不应专恃自己的努力，却应成功于与“神 
圣者”建立一接触，有对“母亲”的“威力”和“当体”之接受性。 

你的生性中可能有何缺陷，这无关重要。对“力量”启开你自 
己。没有人能以自己的努力，不受帮助而转化 自己； 唯独“神圣力 
量”能转化他。 

为“神圣者”所乐，是全般归依了，以致人感到“神圣当体，权 
能，光明，喜乐”，占有这全有体，而不是人自己占有了这些事物，为 
r 自己的快慰。这样为“神圣者”所占有，如此皈命，比自己成为占 
有者，有更大的快乐。以此皈命，同时来到了一种宁静、快乐的于 
自己和本性的主制。 

禁欲苦行，为其本身的缘故，不是这瑜伽的理想，但情命上的 
自我管制，和物质上的正当处理，皆这瑜伽的一极重要部分。主制 
物质，意义不是富足了，便纷乱抛弃，或糟蹋它，随到随毁或更快。 
主制，暗许事物的正当和谨慎的使用，亦复是在其使用上的自制。 

我们应有同一心思和心灵的平等，以应对一切事情，不论其为 
痛苦或可乐，失败或成功，荣与辱，好名誉和坏名誉，好运气和坏运 
气。因为在一切事情中，我们当见到-切工作和结果的“主”的意 
思，见到是“神圣者”的进步表现中之一步。 
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“永恒者”显示于“和平”与“寂静 ”中; 不让任何事物扰乱你，“永恒 
者”便会 显示; 对一切面之以完满的平等，“永恒者”便会在那里。…… 

是在最完全的“和平”，“严肃”，与“平等”中，一切皆是“你”，甚 
至有如“你”之为一切……。没有匆遽，没有不安，没有紧张。是 
“你”，“你”以外无有，不用任何分析或客体化，而“你”已在，没有一 
点可能的疑惑，因为一切皆化为一“神圣和平”，与一神圣“寂静”。 

是“你”，为每一物每一存在之作者，有谁够接近“你”的人，见到 
“你”在一切作用中无有例外，会知道如何转化每一行事为一赐福。 

附： 


祷谢 

胜利来到了,主呵！是你的胜利，为此我们向你致无限感谢之忱。 
但现在我们的热烈祈祷上升于你。是以你的力量且由你的力 
量胜利者方能克服的。允许他们在成功后不忘记这个，而且保守 
他们在危难苦楚的时分向你所作的诺言。他们是以你的名而开战 
的，当讲和的时候，让他们不忘记你的仁慈。 


圣母 

一 九四五年八月十五日 
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祈祷 

母亲呵！印度的灵魂！ 

母亲，你从来未曾舍弃你的儿女，即使在最黑暗低压的时日， 
即算在他们违背你的呼唤的时候，去事奉其他的主人而否认了你。 
于今他们兴起了，光明已显现于你的面上，在你的解放这黎明之 
时，在这伟大底辰光，我们敬拜你。领导我们吧，使在我们面前展 
开的自由的天边，也成为真伟大的地平线，即你在诸国团体中真实 
生命的视景。领导我们吧，使我们常居于伟大理想的一边，向人们 
示似你的真姿容，作为精神道路上的一位领袖，各民族的一位朋友 
和扶助者。 

圣母 


印度独立日献词 


一九四七年 八月十 五日，是自由印度的诞辰。这给她划出一 
旧历数的终结，一新时代的开始。但在我们这一生，作一个自由国 
家而有为，我们也能使这成为一新时代屮重要纪念日，——为全世 
界，为全人类的政治，社会，文化，及精神底将来而开展的一新时代。 

八月十五日是我自己的生辰。在我自然是异常快慰的，这日 
子可擅有如此伟大底意义。这同日相符我以为不是意外底巧合， 
而是领导着我曾开始上人生事业的路的“神圣力量”之钤印与认 
可，也是事业充分圆成的发端。诚然，在这一天，我可看到几乎一 
切我所希望在我生平完成的世界运动，虽然当年皆好像是不能实 
现的梦，皆达到成就或已走向圆成的路上了。在这一切运动中，自 
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由印度很可作-番大事业而居于领导地位。 

第一个梦便是以-大革命运动，缔造一自由统一的印度。今 
天印度是自由了，但她没有达到统一。有一时，几乎好像即在解放 
上，她即将还堕于英国统治以前诸邦分治的混乱状态。但幸而现 
在似乎这危险可能挽回了，可建立一强大底虽尚未完全底联合。 
联合参政会 (.Constituent Assembly ) 明智底激烈政策，使被压迫诸 
阶级这问题，亦复很可能解决了，而无分裂或坼痕。但旧底印度教 
徒集团与回教徒的集团之划分，于今好像固结为国家政治上永远 
底分化了。但愿这已成之事实，不被认定便永远如此，或怎样非一 
时权宜之计。因为，倘若这长远存在，印度可衰弱到很严重了，甚 
或一蹶不振 :内战 时时可能发生，甚且可能有新底侵人与外国的统 
治。印度的国内发展和繁荣可能受到阻滞，她的国际地位衰微，她 
的命运遭受打击，或甚至落空了。必然不应当这样;分治应当去 
掉。让我们希望这事自然而然发生，由增上认识不但有和平好合 
之必需，也有一致行动的必要，由采取一致行动，造成达此目的之 
方。这样终于可以统一了，不论在什么形式下统一，——严格形式 
可有应用上的但不会有基本上的重要。但不论用什么方法，采取 
何种形式，分治是应当去 掉的; 统一应当而且必至造成，因为这于 
印度的伟大将来是必需的。 

另一梦便是亚洲诸民族的复兴和解放，以及她之回到她在人 
类文明进化上的伟大任务。亚洲兴起了;大部分现在已很自由，这 
时或已经 解放; 其仍被统治或局部被统治之区域，皆正在经过无论 
何种奋斗而趋向自由。只有一点点小事待作，而这是今日或明朝便 
可作好了。在此印度有她一份要作的事，已开始用了力量和能干去 
作，这已指征她的可能性之度量，和她在国联中所能取得的地位。 

第三个梦便是一世界联合，为全人类组成一更公平，光明，正 
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大底生活之外在基础。人类世界的这一大结合已经就道，组成了 
一尚非完善的发端，但正与极大底困难奋斗。动量是有了,这必然 
增加而且胜利。于此，印度也已开始任显要底一角，若使她能发展 
那伟大政治才能，不为当前事实和直接可能性所范限，而远瞩将来 
且致其临近的，则她的出场，可造成迟缓畏缩与勇猛迅速发展之一 
切分別。不幸事件可能参入，间断或毁坏已经作成的，但纵使如 
此，而终极底结果必是确定的了。因为团结是“自然”的一种需要， 
一必不可免的运动。其于各国之必需也很明显，因为倘若没有它， 
小国的自由时或沦于危难，甚至雄强大国的生命也不安全。然则 
团结是为了大众的利益，只有人类底乏弱和愚钝底私心才会去阻 
止它; 但这不能长久违抗“自然”和“神圣意志”的需要。虽然，一外 
在基础是+ 够的; 必定要生起一种国际精神和展望，种种国际团体 
和组织应当出现，或者当有这种发展，如广重或多方公民权，如文 
化的志愿交互或自动混合。国家主义当自体圆成了，销除军国性 
质，而不复感到这些事物与其自我保存及其完整展望不相融洽。 
成为一体的新精神将弥漫全人类。 

另一个梦，印度向世界的精神贡献已经开始了。印度的精神 
性正以大增之量度进入欧洲，美洲。这运动更将 开展; 在现代患难 
中，多而更多含有希望的眼光皆转向她。甚且不但增上皈依她的 
教义，也引用她的心灵和精神的 实习。 

最后一梦是进化上的一步，将提高人类到更远大底知觉性，于 
是开始解决那许多问题，自从他起始思惟，梦想个人的圆成与完善 
底社会时，便已使他迷惑而且苦恼的。这仍然是个人的希望，一个 
意念，一种理想，然在印度与欧西高瞻远瞩的人士心目中，已开始 
生势用了。这路上的困难，比其他任何事业界中的，更为可惊，但 
困难是原来作成以加克服的，而且倘有“无上意志”在，困难也必被 
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克服。设若这进化将起，因其必由精神与内中知觉性的生长而进 
行，于此亦复可由印度发端，虽则范围当是全世界的，中坚运动可 
能出自印度。 

这便是我所加于印度解放这一日的内容;是否或到什么地步 
这希望将成为正当，则全赖乎新而自由的印度了。 

室利阿罗频多 
(一九四七年八月十四日） 

慰语 

保持坚定度此黑暗;光明是在的，且必然克服。 

室利阿罗频多 
一九四八年二月四曰 

(有信士来电 :“甘 地逝后，遍处黑暗悲伤。 
人们恳求一语。”于是有此回电。） 

慰言 

在环绕我们的这种情况下，我宁肯沉默。因为我们所能找到 
的任何话语，在这种事态中皆毫无意味。可是这一点点我可以说， 
即那引导我们达于自由虽尚未达于统一的“光明”，仍旧炽然，且将 
继续炽然，直到它克服。我坚定地信仰，一团结与伟大底将来，是 
这国家及其民族之命运。那“权能”，领我们经历这么多奋斗与苦 
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难而达到自由的，不论更经过何种斗争忧患，也将成就这愿心，在 
逝去的领袖悲惨殂落之时，如此深刻萦系他的思 想的; 如其给我们 
以自由，也将与我们以统一。将有一自由和统一的印度，而“母亲” 
将集合她的儿子在身边，熔铸他们为独一国家力量，在一伟大而团 
结的民族生命里。 


室利阿罗频多 
一九四八年二月五日 

(全印度无线电台邀请广播，乃 
作此安定国人之言。) 


答门人论现状 

对那班和你通信的人们,悲伤现状的，至少在目前我恐怕只能 
作冷静底慰藉了。事势是不好，正坏下去，随时可到极坏，或比极 
坏还坏，倘若那可能的话，——无论怎样乖谬底事，在如今这错乱 
世界里，好像皆有可能。最好他们是悟到这一切皆是必须的。因 
为，一新而更好底世界如或产生，若干可能性必当出现而且除掉; 
若将其延缓到后下是不行的。正同修瑜伽一样，人内中活动或潜 
在的事物,必然使其在外明朗发生作用，庶几可加以处理，将其弃 
除，或使其从最深隐伏处显现出来，为了同一净化的 B 的。他们也 
可记起这格言，即在黎明以前,夜是最黑暗的，而黎明到来正是必 
然。但他们也当记住，我们憧憬其来的新世界，不当以旧世界一样 
的结构作成，只在式样上不同，这必以其他方式来临，自内而非自 
外，——所以最好是他们不过于关心外间发生着的一切可悲可痛 
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之事，而求他们自己在内中生长，使他们得为新世界准备了，不论 
其取何种形式。 

室利阿罗频多 
一九四八年七月十八日 

寄美国语(一 } 

不要以为你们属于西方而他人属于东方。人类皆岀自同一神 
圣 本原，意在于世间显示此本原之一体。 


圣母 

一九四九年八月四曰 


寄美国语(二） 

在今日八 月十五 ，我被要求对“西方”致一使信，但我所要说 
的，同等坷作为对“东方”讲的一番话。向来习惯上是处于人类一 
家这两支的分派与殊异，甚至使之相互对立;但在我个人，我无宁 
处于团结和一体上，而不想处于分异和对立上。东方与西方有同 
一人类天性，共同人类命运，同一向更伟大底美满之欣慕，同一向 
高于它自体的什么之寻求，那什么，是我们向内甚至向外对之奔赴 
的。在有些人的心中有一种倾向，要处于东方的精神性或神秘主 
义，和西方的物质主义上。但西方在其精神寻求上正不下于东方， 
而且，虽然不这样纷多，也正有其圣人，道人，神秘者;东方曾有其 
物质主义的倾向，有它的物质光荣，有相似或同一对生命对外物对 
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我们生活其中的世界之处理。东方和西方常常相遇，多多少少接 
近以相融合，它们强度地相互影响，而在现代，在“自然”和“命运” 
的增上驱策之下，更当这样作，为前所未有。 

有一个共同底希望，一共同命运，双属物质与精神，为此两方 
面皆需要合作的。我们的心思，不要再转向分别和殊异了，而当转 
向联合，团结，甚至为一体，这在追求和实现一共同理想，一命定目 
标上为必需的。这，“自然”在开始便已暗指其圆成而出发，而且必 
以智识的增上光明代替其最初底无明而常支持的。 

但那个理想和目标是什么呢？这便有赖乎我们于人生的真实 
的概念，和无上“真实”的概念了。 

这里我们要考虑到，在东西两方的倾向上，没有任何绝对底分 
别，仅有增上底歧异。最髙真理是“精神” 真理; 一高出世界却又内 
在于世间及万事万物中的“精神”，这支持而且领导一切，趋向无论 
什么是“自然”的目标和终点和圆成；自从她的幽暗底发端，经过知 
觉性的生长，既为生存的唯一面，给我们存在的秘密以一线索，给 
此世界以意义的。东方常时而且增上地高度着重“精神”的无上真 
理; 甚且在其极端学派中，常摒置世界以为幻有，独视“精神”为唯 
一真实性。西方则更加增上地集中于世界,于心思与生命之处理 
我们的物质生存，于我们之能主宰它，于心思与生命的完善，以及 
人类在世间的某种圆 成:挽 近这甚至趋于否定“精神”，甚且推举 
“物质”为唯一真实。-方面是以精神圆成为唯一理想，另-方面， 
则民族的完善,美满底社会，人类心思和生命与人的物质生存之芙 
满发展，皆化为将来最大底梦想了。可是两者皆是真理，可能视为 
“精神”在世界自性中的原意之部分;并非彼此互不相容:倒是这分 
歧应加治好，二者皆应当包括在我们将来的视景中而加以调和❶ 

西方的科学发现了进化为生命之秘密，为其在此物质世界中 
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的 程序; 但它着重了形体和种类的生长，甚于知觉性的生长 :甚至 
视知觉性为偶然，而非进化的意义之全部秘密。东方的某些思想， 
哲学，和经教，也承认进化，但此间其意义为心灵的生长，经过发展 
着的或相续的许多形式，个人之多生，而臻于其自有的最高真实。 
因为倘若形式中有一知觉体，便很难说这是知觉性的一暂时 现象; 
这必定是-圆成其自体的心灵，但必有心灵在相续多生在相续多 
身之回到世间，然后这圆成可以臻至。 

进化的程序，原是一下心知底“生命”与其次一知觉底“生 
命”，从无心知底“物质”且在于此“物质”中之发展，先发展为动 
物生命中的知觉心，然后充分发展为知觉而思想的人，即进化 
“自然”于今最髙底成就。心思底生存体之成就，现在是她最上 
底工作，且几于被目为她的最后工作；但很可想象进化更进一 
步: “自然”在心目中，出乎人类不完善底心思以外，可能有一种 
知觉性，超过心思之无明，而具有真理为其固有之权能和本性。 
有一种“真理知觉性”，如《韦陀》中说起的，我称之曰“超心”，具 
有智识，而无须寻求智识或时得时失。有种《奥义书》中，说起过 
一智识生存体，为超于心思生存体的上 一步； 心灵必上人于彼， 
由之而达到精神存在的圆满幸福。倘若这可以做到，为“自然” 
在世间进化的下一步，则她圆成了，我们可想象生命甚至在此世 
的美满，甚至在此身或一更完善底身体中，臻于充分精神生活。 
我们甚至可说起地球上的神圣 人生； 我们人类完善美满的梦想 
实现了，同时成就世间天国的企愿，于几种宗教和许多精神知见 
者与思想者为共通的。 

人类心灵之上升于至上“精神”，乃此心灵之最高目的与必需， 
因为它是无上 真实; 但也可能有“精神”及其权力之下降于此世间， 
这便也订正了物质世界的存在，给造化以意义与神圣目的，解释了 




周天集(续集) 


535 


它的谜。东方与西方可以在追求最高最大底理想上和合一致，“精 
神”抱持“物质”，“物质”得其如实真性及隐秘底“真实”于一切“精 
神”里的事物中。 

室利阿罗频多 
一九四九年八月十一曰 

答门人论现状 

你在一封信里，说出你所感到我们现在周围世界中的黑暗，这 
必是使你如此烦恼苦闷的原因之一，一时无由击退这侵袭。至若 
我自己，这些黑暗情形不阻滞我，或使我相信我“救助世界”的意志 
为徒劳无益，因为我知道这些事必然要来到的;它们本来存在于世 
界自性中，必然上升，庶几可以消耗至尽或被除掉，没有它们的一 
新世界方得产生。究竟在外界也作了一点点事，即此亦可帮助或 
准备在内中作成一点什么。比方说，印度是自由了，她的自由是必 
需的，倘若“神圣工作”得成就的话。现在环绕着她的困难，也许还 
会增加一时的，尤其关于巴基斯坦的纠纷，皆是必要来到而且得加 
以清除的……在此亦复必大加清除，虽然很不幸，大量人类底牺牲 
苦痛在过程中无可避免。此后则为“神明”而工作将更加可能，也 
许这个梦，倘若这是一个梦，领导世界趋向精神之光明，甚至可化 
为真实了。所以即使在如今，在这些黑暗境况中，我也不近于顾虑 
我救助世界的意志，断定会失败。 


室利阿罗频多 
一九五0年四月四曰 






因明蠡勺论 



归敬一切智。 



初分 


成就一切义理，正智 为先。 是此，今当解释。 

正智 有二: 现量及比量。 

此中现量，谓离分别，及非谬误。 

现似形象，堪合名言，决定见知，是谓分别。 

离此分别，非由翳眚，剧动，乘舟，昏乱等所成谬误，此智为现量。 
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此有其四 种①： 

一，五识现量。 

二，由五识身智，自境以他境为助伴，等无间缘生，是意识现量。 
三，-切心心所，返照于自体，是自证现量。 

四，修习真实谛，极诣至究竟，从此生圣智，是定心现量。 
云何现量境？其境是自相。 

现非现前境，智相有分别，此则是自相。唯此是真际为实。实 
境之自相，是能作用故。非此是共相，彼是比量境。且唯此现量 
智，即是量之果。了知境性故。知境如性相，是则为现量。由此， 
境了知成就。 

以上因明蠡勺论现量分竟。 


①第四之瑜伽现量，乃权能发展之结果，知真实性于其充实与和谐中。 
ajnana 即圣人所具之直觉知，由修习而得者，有时之称 pratibha， 此在凡人时有闪现，即 
直觉天 才之闪光也。 K 异于“神圣之全智”，在其为产生者，而后者为永恒。 

英语 译名： 

])sense^perception 
2) mental 

与五识现量同属一类 ekasafintdna， 其起在五识现量之后。此有类似 af- 
teHmage。Dharmothara 说:“意识现量不能起，除非眼一时已不起现行。若眼 
仍活动，乃仍然见形色，属眼识现 M 境。 

3) self-consciousness 

即内中知见，受苦乐等。吾人见我，由见知其境界为苦乐等。此 
为直觉，自我以之而显 atmanah slikeaikavi ， 无有智识比量，因此无 

误。是助伴一切心境者。 

法上以为此即随附一切知见之亲切之感或感情之 暖热。 （后世 
因明以此为第二产品，随知觉性而并发 。 Ganges a 谒此为 
anuvyanasaya after - cognition 。“此为瓶”，此乃决定知 vyavasaya ,{0 
我知“此为瓶”此乃后起。） 

4) yogia intuition —无智识之染污无过失性虽不定，如见知四法印之 
真理，皆超寻常知识工具以 外者。 





比量 有二: 为自及为他。 

此中由具三相因，生彼所量智，是则为比量。 

量果建立，于此亦如现量。 

又因有 三相：因在 所量中，唯遍是有性，•唯于同品遍 有性; 及于 
异品唯决定无性。 

所量，于此谓所欲知有差别之有法。 

所立法由共相均等义品，说名同品。 

非同品是异品，谓非是，违是，与无是。 

唯三因，具三相。 

何等三因？谓无得，自性，及果。 

此中无得者， 如说: 此某处无瓶。所可得相，无由得故。 ® 


①“无得”，唐译曰“无体' 
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得相可得，以此而知，是具足他缘，及自性差别。 

若余可知缘具，唯是现量者，彼则是自性。 

自性于自实真有性，于所立法为因。 如:此 是树。是兴奢波① 
故。果 谓:是 处有火，有烟故。于此，二是事义能立因，一是能遮因。 

若有自性相合，则此义可以明彼义。与所立不相合者，与彼不 
离性决定无有。②又此因之相合性，必于所立义中有。于事，则由 
有自性性，由所立义生故。无此自性及非由彼生者，于此由非相合 
自性故。有自性而生自彼，为自性与果，唯由此二因，而事义极成。 
成遮，如前所云，以无得故。若于事有，则其无得性非可有故。 

非然者，若无得相可得，若与时，方，自性相远,于自体现量成 
遮，是则非有，决定无有故。作为无妄彳乙念者，过去，现在，及正知现 
量者，遮无有论，能立。唯彼非有，是决定故。其用分别，有十 一种： 

自性不得，如 :此处无烟; 得所得相，不可得故。果不得， 如:此 
处无具无碍性能烟之种种因，无烟故。遍同③不得， 如：此 处无兴 
奢波，无树故。得自性相违，如 :此处 无冷触，有火故。得相违果， 
如 :此处 无冷触，有烟故。得相违遍同，如:虽有生者之灭，亦非决 
定，待余因故。 

得与果相违 ，如: 此处无具无碍性能冷种种因，有火故。得与 
遍同相违 ，如: 此处无冰霜感触，有火故。因不得 ，如: 此处无烟，无 
火故。得与因相违 ，如: 彼无身毛冷竖之殊异，近火殊异性故。得 
与因相违果 ，如: 此处无身毛冷竖差别人，有烟故。 

凡此诸果不得等十不得用，虽由初立或成遮余义一异相续，而 


① 树名。 

② “彼” 谓“ 所立' 如高性，绿色，干树可有可无，斯非不离件，亦即非决定件。 
如兴奢波性，于树为不离性，无此必无树故。离性即不决定性。 

③ 亦可翻为“能持”。 
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用有分别，皆可于自性不得中摄尽。以十用反复故，唯由自而简别 
显了，亦将于为自比量中有，为此说诸用。 

遍处凡于能立无得中立无有之说者,必于得自性相违等，及因 
不得等，说为遮。当知唯是彼得所得相之得与不得。非然者，相违 
与因果性不极成故。 

远离境不得，阙现量比量相，是犹豫因。量阙而义无有，不极成故。 
以上因明蠡勺论第二分竟。 




第三分 


三相支说言，是为他比量。①属果于因，假言说故。②此有二 
种，用分别故。一如同法，一如异法。观于义，二者了无 分别; 非是 
而用有分别。此中如同 法者: 一一彼有所得相可得者不得，彼境无 
有说极成。异乎此而有所见,则如兔角等。于某地不得其可得之 
相，如瓶。 

自性因之用如此。 

凡是有者，皆是无常，譬如瓶等。是净自性因之用。凡能起 
者，即是无常，由自性法分别®，是自性之用。凡所作者，即是无 
常，由属性 分别； 于自性成实中，望他作用而有故，谓之所作。如是 


① 因三相说，乃托名言，意在悟他，是为他比 M 。 

② 名言安立，属果于因，言即比量，生正智故。 

③ 法以 II 性而成，自性即法,故曰自性法。 
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缘分别破灭性等，皆可见知。有，能起，或所作言，示宗法。 

凡此诸能立法，如其自体，由量极成，唯能立法与所立法相属 
当知。唯此联属性是能立法自性故。自性为因故。依实，二者同 
性故。所立成实，彼能立不成实性不能为其自性故。又能离故®。 
亦有果因之用。是处有烟，则是处有火，如厨等，彼处有烟。是处 
唯因有所立，因果联属性成，说为果因。如异法 用者: 为有，有得相 
可得者，唯彼可得；如青等差别。而于此不得为有为有相可得之 
瓶,是不得之用。若无无常性，则无有性，能起性，或所作性。有 
性，能起性，或所作性言，是自性因之用。是处无火，则是处 无烟； 
而彼处 有烟; 是果因之用。 

由同法者，用中于义得异法解。若无异法，是中所立于因无合 
故。如是虽由异法，而有合义。若无合，是中所立无有，因无有不 
极成故。若无自性联属，于一成遮，未定遮其他一。相属性遍皆二 
重 :斯即 说为同乎此相及起于此相。说遮者，当诠相属性。是故遮 
诠，遂成涵义相属性解。 

又凡诠相属性者，即唯 吉合; 虽以一言，说由合或离，而同品非 
同品之有无，固已明示，非必用二言以释。 

虽于无得中，说有，有得相可得者 ，得; 如彼无相可得者，不得， 
是无。斯义之合极成。用此二者，非必标宗品。何以故？虽在如 
同法用中，不得彼有得相可得者，此是无说境如说是处不得有 
得相可得之瓶，此语义能，即是处此瓶无有。如虽在异法用中，唯 
得彼是有说境者，有得相可 得者； 而是处不得如此之瓶，亦由此语 
义能，而成是处有说境之无有。 


① 离者，无其 所立; 是似因。 

② 境谓主题„ 
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又宗是何等，此当示知。——唯由自相。随自意乐，而不相 
违，是名为宗。由自相者，由所立性，是意乐立。 

唯由自相，由所立性，是意乐者，非由能立性。 如说: 声是无 
常。所立以眼所见性为因，于声所立不成故。此又非由所立性自 
意乐立，由能立性而说故。自者论师，于尔时说能立者。谓若彼依 
据某论，说能立言，由彼论作者，于此有法中虽许非一法，唯彼论师 
尔时由自意乐立之法，乃是所立而非余。 

意乐者，于彼义由诤论，合近能立，欲其极成，虽非明说，意是 
所立。是浄论所依者性故。 如说: 眼等必为他用，积聚性故，譬如 
卧具坐具等。此中我义虽未明说，而我是所立义。故 曰：由 此所立 
非唯是明言。 

相违者，义谓虽与宗相相合，意欲安立，其义适成现量，比量， 
义理，自语相违，彼则非宗。 

此中现量相违者， 如说: 声非所闻。 

比量相违者，如说:声常。 

义理相违者， 如说: 怀兔非月有。 

自语相违者，如说 :比量 非量。 

四相违皆是似宗①。成者，不成者，由能立性所许者，尔时论 
师自意乐立者，唯言陈者，由颠倒而成相违者，所立如是。唯由彼 
自相能许，是论师所意乐，而无相违，是名为宗。示宗相无过。 

已说为他比量是三相支论。 

此中三相虽阙其一，即是似立。相虽不阙，所许能许，或不极 
成，或有犹豫，皆是似立。一相有法相属不成，及有犹豫，是似因， 
不成。如立声是无常，眼所见性故;两俱不成。如立树有心识，剥 


①义理谓世间之通义。古印度习俗，信仰月中怀兔。 
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其皮尽 则死; 敌论师不成。识，根，寿命，灭相，死亡，彼许其于树非 
有故。如立乐等皆无心识，能起性故，或无常性故，于数论师自不 
成。于自或于所依，如有犹豫，不成。如于雾等性起疑惑时，为成 
大种和合火有，而有所说，是犹豫不成。如于此丛莽中有孔雀，闻 
孔雀鸣声故;声所来处不定。有法不成因亦不成者，如 立:我 遍在， 
是遍一切处有德性可知故。 

如一相异品非有 不成; 不定，是似因。 

如于声无常等性所立法，以可量性故等为因，此法于同品，异 
品，某一处，遍一切处皆有。如是，唯此相犹豫，亦是不定。如某人 
非遍智，或有贪等，此是所立；以是说者故等为因。此是异品能遣 
犹豫。遍智之说者不得，此种人不可得，不可见，由自境性，因犹豫 
故。非遍智颠倒故。说者性等，能遣犹豫。说者性遍智性非相对 
故。彼遍智者，即为说者，此无有故。虽不得见，亦不成离，是犹豫 
故。句义相对，有其二种。能性纯全，他性中无此性故;此是相对 
相。如冷热触。或由相互除遣所成相，如有与非有。此二种相对， 
非可属诸说者性与遍智性。于不相违义虽不得，而彼此相违亦无 
相。 

贪等言等，果因性不成故，若他义或因成遮者，言等非遮。故 
言等是远离犹豫，不定。成颠倒相违，有其二相。二相奚属？属同 
品有性，异品非有性。如立声常，所作性故，及勤勇无间所发 性故； 
是相违似因。二者于同品非有而异品有，遂成颠倒。二者，所立颠 
倒，由能立故，皆是相违。而第三，是断所意乐立相违。 

如说眼等必为他用，积聚性故，如卧具坐具等物。此成所意乐 
立相违非积聚他用，能立颠倒故。此云何未说？唯二边皆有故。 
由能立性，所立颠倒，此二无有分别。由所立性，意乐言陈，无有分 
别。二相其一'不成，其一犹豫，是不定因。如说某人无贪或是遍 
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智，说者性故;于此远离不成，相合犹豫。遍智无贪，皆远离故;此 
中言说等有或非有，犹豫。于此二相犹豫，唯是不定。 

如生身有我，有气息等故。非离有我无我，而有余聚，于中有 
气息等。我有，简我非有，遍摄一切故。又非此二者于一处决定 
有。有我性或无我性极成，与气息等不成，此二无有差别。是故与 
有生身联属之气息等，遍离有我性及无我性故，不成。此中无合。 
虽于一我中亦不成故。 

又非有气息性，与有我性及无我性，相合或离，皆决定无有。 
此一决定无，则彼一决定有，不相离故。合与离，二者互相简别故。 
由是唯离合犹豫，则为不定。所立及其异品，由是决定无有故。如 
是，三相之一一相或各二相，不成及犹豫，随其所应，不成，相违，不 
定，是三似因。相违决定者，亦说为犹豫因。此云何未说？于比量 
境中无可有故。 

属果与自性，言陈与相及无得性者，此相违性无可有。更无余 
因为不决定。圣言量于见非实事，能加刊定，依圣言量及依比量， 
推决此义，其有相违决定，说名能立过。 

诸造论师，于诸义中，由谬误知，颠倒牵合自性而立故。若安 
立事义，于自性，果,不得中，此不可有。此中 替喻: 若与遍一切处 
者与自有联属性者，同时联属，彼是遍在。譬如虚空。是联属于遍 
一切处者，与自有联属性者，有同时同性者。唯此联属自性之联属 
性，属联属于彼处者之自性。非彼处无此，而此在彼处遍自相属。 
此是自性因之用。 

其第 二用: 若彼有得相可得者，不得，则彼于此处无有，如某处 
无瓶。有得相可得之同性，于空显处不得。此不得之用与自性，于 
一处能立彼此义相违故，生其犹豫。 

因三相已说。唯由此义，可知喻非别于能立一分。由是彼相 
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不分别说，是明知故。唯因于同品遍有，异品遍无，相已概言，无分 
别说。果因自性因，唯与生起及所立随属，喻则更以差别，明其可 
见。如示是处有烟，则是处 有火; 是处若无火，则是处无烟，喻如厨 
及余处。是处有所作性，则是处有无 常性; 无常性若无，所作性非 
有，喻如瓶及虡空。然非异乎同品异品有性无性，如前已说相，而 
能別有所示。果支及自性支之此果性决定，由自性之遍属。是义 
若已明，则喻亦已见，唯如彼之诸相故。唯由此而诸喻过亦除。如 
说 :声常 ，无质碍故。譬如业，如极微，如瓶等。诸喻于所立能立 
法，二皆有过。又如所立法犹豫等，如说 :此人 有贪等，是说者故。 
譬如途人^此人有死法，有贪等故。譬如途人。此人非遍智，有贪 
等故。臂如途人。无合及相合不显，如 说:彼 言说者，必有贪等，如 
所思某人。声非常，所作性故，如瓶。倒合者，如 说:彼 无常者，彼 
是所作。同法喻如是。 

异法喻亦尔。 如说: 譬如极微，如业，如虚空等;所立等具不离 
性。所立远离犹豫等者，如说:迦比罗仙等非遍智或非可依。非遍 
智可依，因支合量，教训弘卓故。 

此中异法喻 者:彼 是遍智或可依，彼是教光明智慧等之人。如 
勒沙婆，婆达摩那等人。此处所立法非遍智非可依，远离犹豫。 

能笔远离犹豫者，如说 :某人 之语，非由三明婆罗门可取，有贪 
等故。此中异法喻者 :凡语 可取者，彼等非有贪等。如乔答摩等法 
论撰者。而乔答摩等人有贪，此能立法远离犹豫^ 

俱远离犹豫者，如说 :迦比 罗仙等非离贪，依遍执所执故。此 
中异法喻 者:彼 离贪者，无遍执所执，如勒沙婆等人。勒沙婆等人， 
非离贪，依遍执所执;此所立能立二法之远离性犹豫。 

不离者，如 说:彼 非离贪，是说者故。异法喻者 ：彼处 离贪性 
无，彼是说者，譬如石块。虽如石块，则俱不遣，凡离贪者，彼非说 
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者，遍自相属，远离不成。是为不离。 

远离不显者， 如说: 声是无常，所作性故，替如虚空。 

倒离者，如 说: 凡非所作者，皆有常性。 

因之别相，或因之通相 ：同品 定有性，异品遍无性，非由此诸似 
喻，决定能显。此简义准量当知。 

能破即阙减性等说。 

阙减性等能立诸过，如前已说，若正显示，是谓能破。由此障 
碍他意乐义成就故。似能破皆类似之说。显过非实，相对类似说。 
以上因明蠡勺论第三分竟。 

民国四十一年十一月二十四曰 

农历壬辰十月初八曰 

于南印度法属地璋地舍里 （ Pondichery ) 

室利阿罗频多学院 (Sri Aurobindo Aa - am ) 译竟。 




